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etiap kali disebut Asia Tenggara, dalam banyak buku dan kajian, 

yang segera tampak adalah karakteristiknya yang khas, yaitu diver- 

sitas, pluralitas, kompleksitas dan jangan lupa, adaptasi. Karakteris- 
tik itu tidak hanya ada dalam satu sisi melainkan mungkin dalam hampir 
semua aspek: panorama alam, etnisitas, agama, tradisi, budaya dan keya- 
kinan, serta, jangan lupa pula, kolonialisme. Itulah setidaknya kesan yang 
ditunjukkan oleh, misalnya, Dougald JW O'Reilly dalam Early Civilization 
of SouthEast Asia (2007, hlm. 1-6). Setiap komunitas tradisional, dan juga 
pada masa modern yang kemudian berbentuk negara atau nation-state, di 
kawasan itu mengandung semua karakter utama tersebut. 

Apalagi kenyataan itu kemudian dibalut oleh perbedaan asal-usul 
agama-agama besar yang juga mengakar dalam tradisi masyarakat, khu- 
susnya Islam dari Arab, Buddha dan Hindu dari India, Kristen dari Eropa 
dan Amerika, serta Konfusianisme dari China. Demikian juga perbedaan 
asal usul negara kolonial di berbagai negara di sana yang juga menambah 
kepelbagaian itu. Pada era modern, setidaknya pasca-Perang Dunia II, 
kenyataan itu kemudian menampakkan kompleksitas berikutnya berupa 
ideologi, lingkungan hidup, politik, ekonomi dan pertambahan penduduk 
yang juga berbeda-beda dari satu tempat atau komunitas atau negara ke yang 
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lainnya. Sehingga apa yang asli dan yang mapan dan juga yang langgeng 
dari kawasan ini, kesan O'Reilly, sekali lagi, adalah karakteristik itu, yaitu 
diversitas, pluralitas, kompleksitas dan adaptasi itu sendiri (O'Reilly, 2007, 
khususnya halm. 145-176). 

Dengan demikian, sapaan Asia Tenggara sesungguhnya tidak bisa 
disederhanakan menjadi sebuah kemitmen negara-negara anggota ASEAN, 
misalnya, yang merangkum 10 negara anggota, tanpa mengikutkan ke- 
seluruhan kekayaan budaya masyarakat di kawasan itu sendiri. Tanpa 
bermaksud mengecilkan peran negara-negara anggota ASEAN, tetapi 
perkumpulan yang hanya menekankan pada masalah ekonomi, politik dan 
hubungan luar negeri yang direpresentasikan oleh sebuah pemerintahan, 
misalnya, akan beresiko simplifikasi dan reduktif. Kenyataan yang ada jauh 
lebih mendasar dari itu dan memiliki akar historis yang jauh lebih dalam 
(O'Reilly, 2007: Serajul Islam, 2005). 

Kesadaran itupun sesungguhnya sudah ada dalam diri organisasi 
ASEAN. Ketika ditunjuk menjadi Sekjen ASEAN Dr. Surin Pitsuan 
tahun 2007 —mulai bekerja Januari 2008— pria muslim Thailand ini 
segera menggagas apa yang disebutnya “House of Culture.” Sebuah arena 
pertunjukan yang menampilkan berbagai budaya dan tradisi dari kawasan 
Asia Tenggara yang bukan hanya representasi dari sebuah pemerintahan 
melainkan justeru dari masyarakat dari segala lapisan. Dengan demikian, 
kata mantan Menteri Luar Negeri Thailand ini, para elit dari negara-negara 
itu memiliki kesempatan untuk menyaksikan dan mengapresiasi berbagai 
kebudayaan dari segala lapisan (Suaedy, 2009, hlm. 359). Usaha semacam 
itu sangat penting jika benar-benar direalisasikan. 

Kalau boleh meloncat ke kenyataan kekinian, maka karakter 
diversitas, pluralitas, kompleksitas dan adaptasi itu menunjukkan geliat 
yang terus sambung menyambung. Sejak 1960an dan 1970an, kawasan 
ini semakin menyolok dipengaruhi dan mempengaruhi perubahan- 
perubahan dalam gelombang global. Dimulai dari kemerdekaan menjadi 
negara-bangsa dari kolonialisme satu persatu, kemudian jatuh ke tangan 
otoritarianisme domestik dan berikutnya bangkit melawan otoritarianisme 
itu —ada memang yang masih berkubang dengan otoritarianisme seperti 
masyarakat Burma di bawah Junta Militer kini (Lockard, 2009, hlm. 171- 
1907). 
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Lockard mencatat misalnya, dalam rentang masa itu sampai kini di 
samping gelombang migrasi yang bersifat “domestik” antarwilayah dan 
negara di Asia Tenggara sendiri juga arus ke luar yang tidak sedikit, yang 
boleh jadi bisa mempengaruhi arah dunia dan perubahan global. Memang 
dalam berbagai kebutuhan pokok maupun hasil industri wilayah ini masih 
banyak mendatangkan dari luar kawasan itu. Namun diaspora penduduk 
ke negara-negara maju seperti Amerika Serikat, Eropa, Australia dan 
Kanada memberikan harapan berpengaruh lebih luas. Secara statistik, 
misalnya, Lockard mencatat, sampai tahun 2000 hampir lima juta jiwa dari 
kawasan ini tinggal di AS, termasuk di dalamnya 2,5 juta orang Filipina, 
1,3 juta orang Vietnam, 400,000 orang Laos, 200,000 orang Kamboja, 
63,000 orang Indoensia, dan seterusnya (Lockard, 2009, hlm. 199-200). 
Dari sinilah Lockard mencatat optimisme yang tinggi bahwa bukan tidak 
mungkin kawasan ini akan memberikan pengaruh cukup besar bagi arus 
global yang sedang berlangsung di masa depan. 

Yang juga cukup menonjol karakteristik dari Asia Tenggara dewasa 
ini adalah peran etnis dan agama. Mengiringi perubahan-perubahan yang 
sama di berbagai kawasan, misalnya Eropa Timur, Balkan dan Afrika, juga 
di dalam beberapa negara Eropa seperti Perancis dimana etnisitas dan 
agama menunjukkan menjadi faktor perubahan yang menonjol, demikian 
pula di Asia Tenggara. Setiap pemimpin di negara-negara kawasan ini tidak 
bisa menghindari terlibat dalam percaturan budaya dan agama dan juga 
etnisitas. Namun, sekali lagi, dalam kancah percaturan itu, kawasan Asia 
Tenggara menunjukkan kemampuan adaptasi yang menonjol dibanding 
kawasan lain tersebut (Khan, 1988, hlm. 1-3). 

Dari sudut keyakinan dan kepercayaan, tradisi masyarakat di kawasan 
ini juga menunjukkan akar yang sangat dalam yang tidak mampu ditembus 
oleh agresivitas agama-agama besar seperti Islam dan Kristen tanpa mereka 
melakukan adaptasi terhadap keyakinan dan kepercayaan lokal. Karena itu 
betapa pun kuatnya simbo-simbol agama besar yang notabene datang dari 
luar dan juga mampu merebut pucuk pimpinan pemerintahan, apakah 
itu kerajaan di masa lalu dan pemerintahan modern di masa mutakhir, 
tak bisa lepas dari karakteristik lokal seperti kandungan mistisisme dan 
singkretisme -menunjukkan betapa dalam dan kuatnya tradisi keagamaan 
dan spiritualitas di kawasan ini. Tidak heran jika kawasan ini kemudian 
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dianggap sebagai perlintasan jalan dari agama-agama atau “crossroad of 
religion (Stange, 1999, hlm. 201-2003). 

Dalam hal agama dan etnisitas, sekali lagi, kawasan ini menunjukkan 
diversitas, pluralitas dan adaptasi. Masing-masing negara di kawasan ini, 
misalnya, memiliki mayoritas agama yang berbeda-beda. Indonesia dan 
Malaysia mayoritasnya Muslim, Pilipina mayoritasnya adalah Katolik, 
Thailand dan Burma adalah Buddha, dan Singapor adalah Taois dan 
seterusnya. Kenyataan yang sama dalam hal etnis, Indonesia mayoritas 
etnis paling besar adalah Jawa, Malaysia adalah etnis Melayu, Singapur 
adalah China, Thailand adalah Siam dan seterusnya. Kenyataan ini kontras 
misalnya dengan Eropa, Amerika maupun Timur Tengah yang cenderung 
seragam. Diversitas dan kompleksitas semacam ini mungkin hanya bisa 
dibandingkan dengan Afrika dan Amerika Selatan. Agama, karena itu, 
memiliki peran sangat penting dalam perubahan masyarakat di kawasan 
ini. Kata Stange, “Setiap transformasi besar sejarah di Asia Tenggara selalu 
dihadirkan oleh perubahan di dalam agama, dan secara khusus difasilitasi 
oleh duta-duta kepercayaan baru.” 

Uraian di atas hendak menunjukkan pentingnya posisi Asia Tenggara 
atas dunia, bukan hanya dari sudut geografis melainkan justru karakteristik 
dari alam dan masyarakatnya tersebut. Dunia ini terlalu penuh dengan 
penyeragaman dan pemaksaan baik oleh modernisasi maupun globalisasi 
mengingat dua hal itu berasal dari kawasan yang juga cenderung homogen 
dan simple, yaitu Eropa dan Amerika Serikat. Kenyataan dan pengalaman 
tentang ciri-ciri yang dimiliki oleh Asia Tenggara mungkin bisa menjadi 
acuan dan jika perlu menjadi arus-utama dari ciri dunia ke depan. Tentu 
saja hal demikian tidak bisa dengan cara berpangku tangan melainkan 
butuh perjuangan dan usaha sungguh-sungguh, dan yang lebih penting 
kesediaan untuk berkompetisi. 

SEAMUS —Southeast Asian Muslims Network-—- for Freedom and 
Enlightenment, adalah sekumpulan kecil bagi mereka yang, di satu pihak 
hendak membangkitkan potensi yang ada di dalam bumi dan tradisi Asia 
Tenggara untuk diperhadapkan secara kompetitif dengan dunia di luarnya. 
Tetapi di sisi lain, ia juga harus terlebih dahulu mengatasi rintangan- 
rintangan yang ada di dalamnya tanpa mengabaikan karakteristik itu sendiri 
dan kesediaan untuk beradaptasi. Buku ini salah satu produk dari hasil 
pergulatan itu yang direncakan akan berseri, baik dalam cakupan, bahasa, 
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negara, maupun generasi. Usaha ini mungkin hanya sudut kecil dan sempit 
dari tantangan yang harus dihadapi untuk tujuan besar di atas. 

Kenapa Islam? Meskipun tidak ada kelebihan yang lebih menonjol 
atas yang lain dari peran agama-agama di kawasan ini, Islam tampak 
memiliki ciri khas di samping pemeluknya yang terbesar yang terutama 
menempati Indonesia, Malaysia dan Brunei Darussalam, juga di sebagian 
bagian Selatan Pilipina dan Thailand. Faktor-faktor tersebut, tentu di luar 
bahwa para inisiator dan aktivis SEAMUS memang berasal dari kalangan 
muslim sehingga sudut itulah yang diambil. Ciri itu di antaranya adalah 
keterlibatan yang sangatintensif Islam atas ideologi keagamaan dan doktrin 
bagi sebagian pemeluknya yang menginginkan agama sebagai dasar negara. 
Justeru itulah, di Asia Tenggara, dua ciri khas Islam itu terjinakkan oleh 
kuatnya tradisi dan spiritual ekspresi lokal Asia 'Tenggara. 

Islam yang mayoritas dan menempati jumlah tersebar di dunia dalam 
sebuah negara, Indonesia, pun dua ciri itu tak mampu menembus tebalnya 
lapisan tradisi dan ekspresi lokal. Juga di negara-negara lain di kawasan ini, 
mayotitasnya menunjukkan ekspresi lokal yang kuat. Konflik-konflik lokal 
yang masih berlangsung seperti di Thailand Selatan dan Pilipina Selatan 
--meskipun tentu saja harus memperoleh perhatian seksama mengingat hal 
itu akan menjadi salah satu pengalaman penting bagi dinamika dan soulsi 
atas Islam dan aspirasi lokalitas yang bisa ditunjukkan dimensi positifnya di 
tingkat dunia-- bisa dan harus ditempatkan sebagai disebabkan kesenjangan 
lokal akibat disparitas dan ketidakadilan pemerintah negara itu, dan bukan 
merupakan bagian dari fenomena global dari militansi Islam apalagi tero- 
risme, misalnya (Sejarul Islam, 2005). Dengan demikian, karakteristik dari 
Asia Tenggara yang diurai di atas juga terepresenatasikan ke dalam ekspresi 
Islam di kawasan ini. 

Itulah sebabnya dalam judul buku ini tidak menggunakan kata 
“Islam di Asia Tenggara” melainkan dengan mengabaikan kata “di” dalam 
kata majemuk itu dengan “Islam Asia Tenggara.” Pemikiran dan aksi dari 
para tokoh yang dimuat di sini adalah bentuk ekspresi lokal Islam Asia 
Tenggara, dan bukan atas kebetulan Islam yang ada di Asia 'Tenggara. 
Sehingga —dengan mengadopsi kalimat M. Hakan Yavus atas dinamika 
Islam di Turki, bahwa “pengaruh gerakan Islam atas sejarah Turki bukan 
sebagai periode dari sejarah di dalam Islam, melainkan lebih sejarah Islam 
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yang terjadi di dalam sejarah Turki. Lebih dari itu, Turki bagi gerakan 
Islam bukan semata-mata sebagai bagian dari sejarah dan /andseape Islam 
melainkan lebih merupakan “negara yang menjadi garda depan? dari dunia 
muslim” (Yavus, 2003, hlm. 5-6). 

Cara pandang Yavus atas dinamika gerakan Islam di Turki ini 
menarik untuk diadopsi dalam melihat dinamika Islam Asia Tenggara. 
Bahwa dinamika Islam Asia Tenggara bukanlah bagian dari dinamika 
sejarah di dalam Islam melainkan lebih merupakan sejarah Islam di da- 
lam sejarah Asia Tenggara. Atas dasar keperpihakan semacam inilah 
pemuatan kumpulan sejarah kreativitas dalam pemikiran dan gerakan 
para tokoh pembaru Islam Asia Tenggara di dalam buku ini. Di dalam 
setiap pemikiran dan gerakan tokoh-tokoh tersebut senantiasa terdapat 
momentum dan konteks lokal dimana Islam terekspresikan oleh para 
tokoh tersebut, menunjukkan bagian dari respon dan pencarian solusi dan 
titik temu, yaitu adaptasi. 

Meski demikian, cara pandang demikian harus diuji dan dibuktikan 
ketahanannya dalam realitas historis, di antaranya dengan menghadapkan 
pada tantangan besar masa kini. Bukan untuk melawan dan memfilter 
masuknya pengaruh dari luar melainkan justeru menguji kemampuan 
adaptasi yang menjadi salah satu karakter dari Asia Tenggara tersebut. 
Dua tantangan besar saling kontradiksi sedang berlangsung dalam arus 
global, seperti juga ditunjukkan oleh Yavuz dalam kasus Turki, bukan 
hanya dalam Islam melainkan juga dalam tradisi dan agama-agama di 
dunia (Yavus, 2003, hlm. 3-8). Yaitu arus kapitalisme global yang menuntut 
setiap orang dan juga agama untuk menyesuaikan dengan karakter mereka 
dan arus puritanisme agama yang merupakan respon langsung dari arus 
pertama tadi. Kedua-dua tantangan tersebut memiliki karakter yang sama, 
yaitu kecenderungan dan tuntutan akan keseragaman. 

Seluruh eksperimen perjalanan dan kreativitas para tokoh pembaru 
Islam Asia Tenggara di dalam buku ini memiliki konteks dan pergulatannya 
masing-masing. Dan itu menunjukkan diversitas, pluralitas, kompleksitas 
dan adaptasi dari masing-masing negara dan daerah di dalam kawasan Asia 
Tenggara. Lebih dari itu, di antara para tokoh yang dimuat di dalam buku 


ini juga menunjukkan adanya karakter Asia Tenggara tersebut meskipun 
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dalam satu negara. Tentu hanya para pembaca sendiri yang pada akhirnya 
menilai atas apa yang disajikan dalam buku. 

Ada beberapa alasan pemilihan para tokoh yang ada di dalam buku 
ini kecuali alasan paradigmatik di atas, yaitu bahwa buku ini diniatkan 
berseri sehingga akan hadir tokoh-tokoh lain dari negara lain di dalam 
seri berikutnya. Seri-seri tersebut juga diniatkan akan diterjemahkan ke 
dalam bahasa lokal negara dan bahasa internasional, yaitu bahasa Inggris. 
Sehingga, dengan tetap mengakui banyak kekurangan di dalam buku ini 
seperti ketidaklengkapan cakupan negara, generasi dan bahasa, diharapkan 
bisa ditutupi secara bertahap. 


Selamat membaca! 


Bangkok, awal Juli 2009 
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PEMBAHARUAN ABDURRAHMAN WAHID: 
GAGASAN DAN STRATEGI 


» Hairrus Sarim HS - 


( ESULITAN PERTAMA dalam upaya membentangkan pemikiran-pe- 
I mikiran Abdurrahman Wahid (selanjutnya Gus Dur, sesuai sebu- 
an akrabnya) terletak pada luasnya spektrum yang menjadi mi- 
natnya selama ini. Gus Dur bukan seorang akademisi yang setia menghuni 
perguruan tinggi dan menumpahkan perhatiannya pada satu dua topik 
masalah saja. Ia adalah seorang cendikiawan-aktivis, dan boleh dikata juga, 
seorang ensiklopedis, dengan perhatian luas dan beragam, yang memben- 
tang mulai topik agama, filsafat, dan ilmu pengetahuan hingga soal-soal 
praktis seperti sepak bola dan film. 

Segera saja kesulitan ini harus diatasi dengan suatu ikhtiar mengum- 
pulkan seluruh tulisannya dan kemudian menyeleksinya sesuai dengan 
topik yang dibutuhkan. Tapi sampai di sini pun kesulitan itu belum 
seluruhnya bisa teratasi, karena seperti disebut di atas, Gus Dur —sekali 
lagi— bukanlah seorang yang secara resmi menulis dengan sistematis 
dan tuntutan ilmiah yang ketat. Misalnya saja ia jarang menyebutkan 
sumber-sumber rujukannya ketika menulis. Harus segera diingat, memang 
sasaran tulisan dan ceramahnya tidak terbatas untuk kalangan akademisi 
perguruan tinggi, tapi juga masyarakat muslim kelas menengah ke bawah. 
Tulisan-tulisannya juga tidak semata hadir di jurnal-jurnal ilmiah tapi juga 
di koran-koran nasional maupun lokal. Tapi h itu bukan berarti tulisan- 
tulisannya tidak memiliki bobot ilmiah. Dalam h yang satu ini, misal dalam 
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kemampuannya merumuskan pertanyaan-pertanyaan pada masalah yang 
disorotinya dan sekaligus dengan itu refleksi filosofis yang menyertainya, 
Gus Dur jauh melampaui seorang ilmuwan sosial atau ilmuwan agama, 
yang semata bersandar pada dan hanya mengutip buku “teks” saja. 

Barangkali inilah tugas seorang peneliti untuk menelusuri, mengum- 
pulkan, menyusun, dan akhirnya menafsirkan pemikiran-pemikirannya 
yang tersebar tersebut. Pekerjaan ini diharapkan akan memberikan sosok 
dan jejaknya lebih jelas dalam ranah “pembaharuan pemikiran dan struktur 
masyarakat Islam (Indonesia), terutama dalam h agenda dan strategi 
pembaruannya.' 

Tapi sebelum lebih jauh, dan sebagai bagian dari usaha penelusuran 
itu, akan terlebih dulu dikemukakan riwayat hidupnya, riset-riset sebelum- 
nya, pemahamannya mengenai “pembaharuan, dan ikhtiar-ikhtiar pem- 
baruan yang telah ditawarkan dan dilakukannya. 


SKETSA BIOGRAFI 


Gus Dur berasal dari keluarga pesantren Tebuireng yang merupakan 
cikal bakal kelahiran sejumlah ulama terkemuka dan pemimpin-pemimpin 
pesantren terdepan di Jawa. Kakeknya K. H. Hasjim Asy'ari adalah pendiri 
organisasi NU (Nahdlatul Ulama, berdiri 1926) dan ayahnya adalah Menteri 
Agama Republik Indonesia yang pertama. Silsilah keluarga Gus Dur juga 
terhubung dengan raja Brawijaya VI, penguasa Jawa pada abad ke-15 M.? 

Sejak usia 12 tahun, Gus Dur ditinggal ayahnya yang wafat karena 
kecelakaan mobil. Sejak itu, ia lebih banyak dididik oleh ibunya. Tapi 
menjelang remaja, seperti anak-anak muda di lingkungannya, Gus Dur juga 
belajar di sejumlah pesantren terkemuka, seperti di Tegal Rejo, Magelang, 
dan Pesantren Krapyak, Yogyakarta. Ia juga pernah mondok di rumah 
seorang tokoh Muhammadiyah di Yogyakarta ketika bersekolah di Sekolah 
Menengah Ekonomi Pertama (SMEP) di kota itu. 


' Tulisan ini adalah suatu penghampiran awal. Saya membayangkan kelak bisa melakukan upa- 
ya ilmiah semacam yang dilakukan Abdullah Ahmed Na'im ketika menelusuri, mengumpulkan, dan 
menafsirkan, serta akhirnya merekonstruksi pemikiran gurunya Ustaz Mamoud Muhammad Thaha, 
terutama yang menyangkut metodologinya. 

2 Lih. Aboebakar Atjeh, K. H. A. Wahid Hagim dan Karangan Tersiar, Panitia Hari Peringatan 
K H. A. Wahid Hasjim, Departemen Agama, 1957, h. 958. 
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Pesantren, seperti yang kita ketahui, adalah pintu gerbang yang harus 
dilewati seorang muda. Masa bertahun-tahun di pesantren adalah masa 
di mana si anak muda tersebut menyerap seluruh pengetahuan, melatih 
jiwa, dan menimba pengalaman untuk kelak menggantikan generasi di 
atasnya sebagai pemimpin masyarakat. Latar belakang pendidikannya ini 
menunjukkan bahwa pemuda Gus Dur sejak dini telah dipersiapkan untuk 
menjadi pemimpin bagi lingkungan masyarakat dan bangsanya. 

Meski lahir dan tumbuh di lingkungan pesantren, bukan berarti 
seluruh pendidikannya semata-mata bersifat keagamaan. Terutama dalam 
h pendidikan yang bersifat informal, Gus Dur sejak kecil sudah banyak 
diperkenalkan dengan bacaan-bacaan di luar literatur tradisi pesantren: 
novel, biografi tokoh dunia, dan ideologi sosial-politik. Kesempatan yang 
luas ini bertemu dengan minat baca Gus Dur sendiri yang sangat tinggi. 
Jadilah dia seorang pembaca, pembelajar, dan pencari yang penuh gairah 
dan sampai tingkat tertentu membentuknya menjadi seorang otodidak 
sejati. 

Ketika berusia 20-an tahun, Gus Dur berangkat ke Mesir untuk 
kuliah di Al-Azhar. Tapi kuliahnya ini hanya berlangsung dua tahun dan 
juga lebih banyak dihabiskannya dengan jalan-jalan, menonton film, dan 
membaca. Pendidikan Al-Azhar yang terlalu menekankan metode hapalan 
dan juga banyak mengulang pelajaran agamanya di tanah air, sangat tidak 
memuaskannya. Tapi di Mesir ini ia menyaksikan kejayaan “sosialisme 
Arab? Nasser dan tarik-ulur kelompok Ikhwanul Muslimin dengan negara, 
yang mengajarkannya banyak h berkaitan dengan eksperimentasi-ekspe- 
rimentasi sebuah gagasan ideologi. 

Ia kemudian pindah ke Baghdad dan kuliah di Universitas Baghdad. 
Di universitas ini ia belajar sastra Arab, filsafat, dan teori sosial. Tetapi 
kuliah formal ini hanya ia tempuh selama dua tahun. Setelah itu, ia sempat 
ke Eropa dan Kanada dengan harapan bisa meneruskan kuliah, tetapi 
kualifikasi alumni Timur Tengah rupanya tidak diakui di Eropa. Ia akhirnya 
memutuskan pulang ke Indonedia. Meski gagal dalam pendidikan formal, 
sebagai otodidak Gus Dur terus belajar dan mengasah diri. 


3 Untuk paparan yang lebih rinci mengenai riwayat Gus Dur, lih. Greg Barton, Biografi Gus 
Dur: the Authorized Biography of Abdurrahman Wahid, LKiS, Yogyakarta, 2006. 
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Di Indonesia, Gus Dur memulai karirnya dari pesantren Tebuireng, 
Jombang, Jawa Timur, yang didirikan kakeknya. Dari kota yang sepi yang 
jauh dari Jakarta ini, selain mengelola pesantren dan mengajar, ia menyiarkan 
pemikirannya melalui sejumlah tulisan populer di media massa. Ketika ia 
kemudian memutuskan pindah ke Jakarta, namanya sudah mulai berkibar 
sebagai intelektual muda yang menjanjikan dan brilian. Pemikirannnya 
yang terbuka dan sikapnya yang kosmopolit, membawanya ke lingkungan 
pergaulan elite intelektual, budayawan, aktivis sosial, dan politisi Jakarta. 
Bintang Gus Dur sebagai intelektual-aktivis pun jadi terang benderang. 

Dengan latar belakang keluarga pesantren, kakek yang menjadi 
pendiri Nahdhatul Ulama (NU), sebuah organisasi Islam besar di Indonesia, 
ayah yang menjadi salah seorang founding fatbers Indonesia, moyang yang 
terhubung dengan raja-raja masa lalu di Jawa, serta bacaan-bacaan dan 
pergaulan-pergaulan modern, membentuk sosok Gus Dur yang kompleks 
dan penuh paradoks. 


PENELITIAN-PENELITIAN TERKAIT SEBELUMNYA 


Laksana sebuah “gunung” yang indah dan menantang, pemikiran 
Gus Dur sejauh ini telah didaki dan ditelusuri oleh banyak orang. Saya 
akan menggambarkan jalur yang ditempuh oleh sebagian para “pendaki 
sebelumnya ini, mempergunakannya, dan akhirnya melanjutkan pendakian 
baru dari mana para pendaki terdahulu itu berhenti. 

Ada banyak orang yang telah mempelajari pemikiran Gus Dur. 
Tapi saya ingin merujuk pada dua saja yang mungkin paling luas dan kon- 
perehensif —setidaknya dalam pandangan saya— yaitu dari Greg Barton 
dan Djohan Effendi." 

Greg Barton menempatkan Gus Dur —bersama Nurcholis Madjid, 
Djohan Effendi, dan Ahmad Wahib— sebagai sebagai salah seorang cen- 
dikiawan neomodernis Indonesia garda depan. Istilah neomodernisme 
diambildaricendikiawan Pakistan, Fazlur Rahman,yangmenggambarkannya 


"Greg Barton, Gagasan Islam Liberal di Indonesia, Pustaka Antara-Yayasan Paramadina, Jakarta, 
1999 dan Djohan Effendi, A Renewal Without Breaking Tradition: The Emergence of a New Discourse in 
Indonesia's Nahdlatul Ulama During the Abdurrahman Wahid, Interfidei, Yogyakarta, Agustus, 2008. 
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sebagai suatu gerakan intelektual yang mengolah kembali modernisme 
Islam yang kemudian dipadu dengan apresiasi aktual terhadap kekayaan 
tradisi klasik. Gerakan ini masih menempatkan ijtihad sebagai intinya dan 
perhatian penuh pada rasionalisme, tapi pada saat yang sama, ia dengan 
sadar dan kepercayaan diri juga memberi tempat pada kekayaan tradisi 
intelektual Islam sendiri sebagai suatu titik tolak. Neomodernisme dengan 
demikian merupakan suatu gerakan yang memiliki akar pada sejarah dan 
masyarakatnya, dan bukan suatu loncatan tiba-tiba dan serta merta. Neo- 
modernisme, bagi Rahman, adalah alternatif terhadap gerakan revivalisme 
pra-modernis, modernisme maupun neo-revivalisme, yang hadir di dunia Islam 
dalam rentang dua abad sebelumnya. Rahman sendiri menempatkan 
ditinya sebagai seorang neomodernis.” 

Dengan kategori konseptualitu, Greg menelusuri tulisan-tulisan Gus 
Dur dari tahun 1970-an hingga 1980-an awal. Ia mengklasifikasi ada lima 
h yang menjadi perhatian Gus Dur yaitu: 1.) Kekuatan Islam Tradisional dan 
Sistem Pesantren, 2). Kelemahan Islam tradisional di Indonesia saat ini, 3). Dinamisasi 
— Tanggapan terbadap Modernitas, 4) Pluralisme, dan 5.) Humanitarianisme dan 
Kebijakan Sosto-Politik. Sesuai dengan kategori yang dipungut, penelusuran 
ini menegaskan bahwa Gus Dur memang seorang neomodernis, seorang 
yang melakukan pembaruan dengan tetap berpegang teguh pada dan 
mendayakan seluruh warisan intelektual Islam yang ada. 

Djohan Effendi, rekan Gus Dur —baik dalam pengertian sesama 
pemikir neomodernis maupun dalam pengertian harfiah'—berangkat dari 
hte di mana Greg Barton berhenti. Ia melanjutkan apa yang telah dilakukan 
oleh Greg dengan menyigi pengaruh dan jejak pembaruan pemikiran 
keagamaan yang dilakukan Gus Dur dalam tiga dekade ini, khususnya di 
kalangan NU. 


? Lihat secara khusus Fazlur Rahman, “Islam: Chlenges and Opportunities,” dalam Alford 
T. Welch dan Pierre Cachia (ed.), Islam: Past Influence and Present Chlenge, Edinburgh University Press 
London, 1979. Edisi Indonesianya “Gerakan Pembaharuan dalam Islam di Tengah Tantangan Dewasa 
Ini,” dalam Harun Nasution & Azyumardi Azra (ed.), Perkembangan Modern dalam Islam, Yayasan Obot, 
1985. 


8 Dalam bukunya itu, Djohan mengakui bersahabat dengan Gus Dur lebih dari tigapuluh 
tahun, jauh sebelum Gus Dur memimpin NU. Persahabatan ini pula yang membuka kesempatan Djo- 
han untuk mengalami dan menyelami dinamika kehidupan pesantren dan NU, sebelum dan selama di 
bawah kepemimpinan Gus Dur (2009: xxxv). 
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Pengaruh ini tampak misal dalam h diterimanya “Yajdi? (pem- 
baharuan) sebagai suatu jalan yang dimungkinkan di dalam NU yang sebe- 
lumnya telah dicap tradisional dan antitajdid. Tajdid ini membuka jalan 
fjtihad' dan penolakan pada taglid, perumusan baru dalam bermazhab, 
dari bermazhab secara hukum, yang semula terbatas pada Imam Syafri 
saja menjadi bermazhab secara manhaji, bermazhab secara metodologi, 
yang melingkupi tiga pemikiran Imam Mazhab lainnya. Dengan rumusan 
ini, bermazhab menjadi suatu yang tak lagi membatasi tapi memberikan 
keleluasaan. Pilihan “vauguf, yakni menunda jawaban atas suatu persoalan 
lantaran dianggap tidak atau belum ditemukan pendapat hukum atasnya, 
yang kerap membuat umat gamang, kini (bisa) dihindari. Bermazhab 
secara metodologis memungkinkan para kiai untuk “merumuskan jawaban, 
bukan sekadar “menemukan' jawaban yang sudah tersedia di dalam kitab- 
kitab keagamaan. Dunia berkembang, masalah yang dimunculkannya pun 
berkembang, karena itu responnya pun juga harus berkembang. 

Bagian dari tawaran tajdid di atas, semarak juga dengan gerakan 
apa yang disebut sebagai “kontekstualisasi' kitab kuning. Sejak awal harus 
diketahui bahwa khazanah lama pemikiran Islam dalam bahasa Arab, 
yang disebut “kitab kuning” masih terpelihara dan dibaca dengan baik di 
kalangan pesantren dan NU. Tradisi kitab kuning ini membuat kalangan 
kiai NU dan pesantren selalu memiliki panduan dan keterkaitan historis 
dengan warisan-warisan intelektual Islam sebelumnya, tetapi pada saat 
yang sama mereka juga terkurung dan terbatasi dengan warisan-warisan 
intelektual Islam tersebut. Pembacaan secara “kontekstual,” yang terutama 
menekankan metodologi suatu pemikiran, membuat khazanah pemikiran 
lama ini jadi menyala dan hidup lagi. Topiknya pun jadi luas, tidak semata 
soal ibadah agama saja, tapi juga menyentuh soal-soal sosial modern 
seperti perkara tanah, pajak, demokrasi, dan kesadaran gender. 

Gerakan-gerakan “tajdid' gaya NU ini, yang terutama marak 
dilakukan di kalangan kaum muda dan Lembaga Swadaya Masyarakat 
(LSM) bekerjasama dengan sejumlah pesantren progresif, menurut Djohan 
(2009: xxxiv), tidak bisa dipisahkan dari peran dan kontribusi Gus Dur, 
terutama selama memimpin PB. NU (1984-1999). Kini setelah lebih dari 
duapuluh tahunan, pemikiran-pemikiran ini sudah menjadi sesuatu yang 
lazim saja di kalangan pesantren dan NU. 
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Adalah tidak mengejutkan jika pemikiran dan gerakan Gus Dur 
memiliki jejak dan pengaruhnya. Di antara sejumlah cendikiawan muslim 
Indonesia yang disebut-sebut sebagai “pembaharu, Gus Durlah yang 
memiliki pengikut yang riil dan paling besar. Keterkaitan dengan massa 
pengikut yang luas ini membawakan gaya pemikiran Gus Dur yang khas 
juga. Di satu sisi, ia seperti hendak menggebrak kejumudan yang melingkupi 
umatnya, sehingga ia membuat beberapa gagasan yang mengejutkan 
dan kontroversial, tapi di sisi lain, ia menggunakan bahasa-bahasa, con- 
toh-contoh, dan perumpamaan-perumpamaan setempat yang telah 
diakrabi warganya, sehingga seolah-olah tak ada yang baru yang hendak 
ditawarkannya. Dalam kaitan ini tepat sekali judul buku Djohan Effendi, 
A Renewal Without Breaking Tradition, yang mendeskripsikan dengan sangat 
baik, “pembaharuan semacam apa yang telah dilakukan Gus Dur. 


PEMBAHARUAN MENURUT Gus DUR 


Sebelum lebih jauh, penting mengetahui lebih dulu pengertian 
“pembaharuan yang selama ini dikenal dalam dunia Islam dan bagaimana 
pandangan Gus Dur terhadap “pembaharuan tersebut. 

Pembaruan adalah topik yang telah menjadi perhatian para pengamat 
dan pemerhati Islam sejak awal abad ini. Dalam arti longgarnya, pembaruan 
dimaknai sebagai suatu upaya penyesuaian pemikiran-pemikiran keagamaan 
Islam dengan perkembangan baru yang diakibatkan ilmu pengetahuan dan 
teknologi modern. Segala penghang bagi kemajuan Islam disingkirkan, 
sebaliknya segala yang bisa menunjang bagi kemajuan Islam, diambil dan 
dipungut. Pembaruan Islam sebagian besar merupakan reaksi terhadap 
kenyataan sosial umat Islam: sebagai bangsa terjajah, terkebelakang, miskin 
dan bodoh, serta terjerat dalam pikiran-pikiran penuh takhyul (superstition), 
bid'ah (bereti), dan khurafat. 

Pemikiran dan gerakan pembaruan dalam Islam muncul silih 
berganti dalam rentang abad ke-7 M hingga abad ke-20. Seperti banyaknya 
istilah yang merujuknya, ada banyak juga pola dan jenisnya." Namun dalam 


! Kembali di sini perlu dirujuk karya Fazlurrahman (catatan kaki 3 di atas) yang membuat 
pemetaan dan penilaian kritis terhadap gerakan-gerakan pembaruan Islam selama ini. Lih. juga Chan- 
dra Muzaffar, “Kebangkitan Kembali Islam: Tinjauan Global dengan Ilustrasi dari Asia Tenggara,” 
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pembacaan dan evaluasi menyeluruh terhadap gerakan pembaruan ini, 
maka karakternya meliputi sejumlah kecenderungan berikut, seruan untuk 
kembali ke dasar Islam: Guran dan Hadis. Sebagai bagian dari usulan 
ini, dilakukan permurnian dan pembersihan pemikiran dan ajaran Islam 
dari unsur-unsur yang dianggap non-Islam. Seruan penting lainnya ada- 
lah pembukaan pintu ijtihad, yang memungkinkan perumusan pemikiran 
baru dan tidak lagi #ag/id, memungut semata pemikiran usang tanpa reserve. 
Tetapi ketika pintu ijtihad ini dibuka serentak sebenarnya ditutup, karena 
upaya merumuskan pemikiran baru itu kehilangan energi dan instrumennya 
ketika mereka menyingkirkan warisan intelektual Islam abad pertengahan 
yang mereka tuding biang taglid dan pengaburan ajaran murni Yuran. 
Pembacaan OYuran dan Hadis secara langsung, tanpa didukung instrumen 
pengetahuan dan metodologi yang diwariskan dari generasi ke generasi itu, 
menjadi terbatas, harfiah, dan kering. Ijtihad hanya ditegaskan pentingnya, 
tapi tak pernah sungguh-sungguh bisa dilakukan. Ia hanya menjadi slogan. 
Watak antiintelektualisme dari gerakan pembaruan keagamaan ini membuat 
tubuh Islam menjadi kurus kering, dengan sikap yang kaku dan angkuh. 

Kalangan modernis —sebagai bagian dari gerakan pembaruan 
ini— yang awalnya bertumbuh di permulaan abad lalu, memungut selu- 
ruh semangat pembaruan di atas, terutama usulan dibukanya pintu ijtihad 
itu, dan melengkapinya dengan mengadopsi gagasan-gagasan dan sistem 
Barat dalam berbagai bidang, terutama bidang pendidikan. Bagi mereka, 
Islam menyentuh dan mengajarkan seluruh aspek kehidupan. Lalu kita 
kenal gagasan politik Islam, pendidikan Islam, ekonomi Islam, dan 
seterusnya. Tapi dengan tetap mengabaikan warisan intelektual Islam 
Abad Pertengahan, gerakan ini menjadi ahistoris dan tak memiliki akar 
yang kuat, dan dalam banyak h dianggap “terpengaruh) Barat. 

Sesuai dengan gambaran itu, pemikiran dan gerakan pembaruan 
(di Indonesia) selama ini sering dialamatkan sebagai misi dan visi utama 
organisasi-organisasi Islam yang dianggap “modern” saja seperti Persis 
(Persatuan Islam) dan Muhammadiyah. Di lain pihak, seluruh kalangan 
organisasi yang dianggap “tradisional sama sekali tidak dan menolak 
melakukan pembaruan. 


dalam Taufik Abdullah dan Sharon Siddigue, Tradisi dan Kebangkitan Islam di Asia Tenggara, LP3ES 
Jakarta, 1988. 


Rep) 


PEMBAHARUAN ABDURRAHMAN WAHID: GAGASAN DAN STRATEGI 9 


Sesungguhnya, menurut pandangan Gus Dur, tidak ada satu ke- 
lompok keagamaan pun (di Indonesia) yang tidak melakukan pembaruan 
(ajdid), hanya lingkup tajdid mereka tidak bersifat menyeluruh dan sebagian 
saja." Kenyataan bahwa organisasi-organisasi kecil seperti Perti (Persatuan 
Tarbiyah Islamiyah, berdiri 1926) yang dianggap tradisional dan anti-tajdid, 
sebagai misal, bisa bertahan hingga saat ini menunjukkan bahwa ada daya 
adaptif, keinginan untuk berubah dan menyesuaikan diri pada perubahan, 
seminim apapun derajatnya, yang menunjukkan ada usaha-usaha tajdid di 
dalamnya. Kelompok-kelompok yang dianggap tradisional ini, diakui atau 
tidak, sadar atau tidak sadar, dan cepat maupun lambat, telah melakukan 
gerak pembaruan sendiri, yang bisa disebut sebagai “pembaruan terbatas. 
Istilah ini dipakai Gus Dur untuk menyebut adanya upaya pelestarian 
pemikiran keagamaan dengan melakukan pembaruan secara terbatas.” 

Pembaruan dengan demikian bukanlah pemikiran dan gerakan 
yang bisa dimonopoli satu dua orang pemikir saja. Juga tidak oleh satu 
dua organisasi keagamaan saja. Pembaruan juga bukan merupakan suatu 
proyek yang sekali jadi, tapi proses yang tak pernah mengenal berhenti. 
Pembaruan ada selama kehidupan dan perubahan itu diakui ada. Pemba- 
ruan adalah respon untuk ada dan bertahan. 

Menarik bahwa jika selama ini Gus Dur dikenal dengan lontaran- 
lontarannya yang sering mengundang kontroversi, dalam h “pembaruan, 
pandangannya justru bisa dikatakan lunak. Pembaruan, bagi Gus Dur, 
adalah suatu gerakan yang mesti dilakukan secara bertahap dan meng- 
gunakan pendekatan yang persuasif. Dalam parafrase yang sangat dikenal 
di dunia Islam, ia mestilah menggunakan “bahasa' yang dimengerti oleh 
kaum itu sendiri. 

Karena itu, meski dikenal sebagai salah seorang “pembaharu, tapi 
numeklatur “pembaharuar' ini dengan segala bentukannya, jarang sekali 
digunakan Gus Dur sebagai nama proyek pemikirannya. Greg Barton 
menemukan kalimat yang sering digunakan Gus Dur, yaitu “dinamisasi 


$ Abdurrahman Wahid, “Peranan Umat Islam dalam Berbagai Pendekatan,” dalam Kontroversi 
Pemikiran Islam di Indonesia, Rosdakarya, Bandung, 1990, h. 193. 

? Lih. Abdurrahman Wahid, “Penyesuaian ataukah Pembaruan Terbatas,” dalam Islamku, 
Islam Anda, Islam Kita: Agama Masyarakat Negara Demokrasi, The Wahid Institute, Jakarta, 2006, h. 
248-252. 
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atau “dinamisme' yang menurut interpretasinya, tidak lain dan tidak bukan, 
adalah kata ganti dari pembaruan. Dinamisme diartikan bukan saja sebagai 
kualitas yang energetik dan hidup, melainkan juga sebagai kemampuan 
mengadaptasi dan merespon persoalan-persoalan masyarakat secara kre- 
atif.” Dalam bahasa Gus Dut sendiri: 


“.Dinamisasi, pada dasarnya mencakup dua buah proses, yaitu penggalakan kem- 
bali nilai-nilai bidup positif yang telah ada, di samping mencakup pula pergantian 
nilai-nilai lama itu dengan nilai-nilai baru yang dianggap lebih sempurna. Proses 
penggantian nilai itu dinamai modernisasi. Jelaslah dari keterangan ini, bahnwa penger- 
tian modernisasi sebenarnya telah terkandung dalam kata dinamisasi. 


Sedangkan kata dinamisasi itu sendiri, dalam penggunaannya di sini, akan memiliki 
konotasil mafbum “perubahan ke arah penyempurnaan keadaan,” dengan mengguna- 
kan sikap hidup dan peralatan yang telah ada sebagai dasar. Dikemukakan prinsip itu 
di sini, karena ada keyakinan, konsep-konsep yang dirasa asing oleh pesantren, akan 
menghadapi hambatan Inar biasa nantinya. Kita percaya, pendekatan untuk. mem- 
peroleh penerimaan dari pesantren sendiri, dalam jangka panjang akan memberikan 
h yang lebih baik..." 


Tampaknya Gus Dur sadar dengan reaksi kalangan konservatif di 
lingkungan internal umat Islam sendiri yang kadang tidak produktif bagi 
program “pembaruar' itu sendiri. Ia, karena itu, menggunakan bahasa 
yang lebih lunak dan hus, namun dengan bobot pengertian yang sama dan 
sebangun dengan “pembaharuan itu sendiri. 

Di sini jelas sekali bahwa Gus Dur sangat memperhitungkan “pen- 
dekatan” di dalam melakukan pembaharuan dan penyegaran pemikiran 
Islam. Ia yakin Islam dapat menerima kebutuhan akan perubahan besar, 
termasuk dalam norma-norma hukum agamanya, suatu aspek yang selama 
ini riskan” disentuh perubahan, sejauh penerimaan atas kebutuhan akan 
perubahan itu senantiasa dikendalikan oleh batasan-batasan yang telah 
ditentukan bagi pengambilan keputusan hukum. Yang penting juga, 
perubahan norma-norma hukum agamaitu dilakukan tanpa menggoyahkan 
batasan-batasan yang telah digariskan. Dalam istilahnya, bagaimana “mem- 


0 Lih. Barton (1999: 370). 
H Lih. Abdurrahman Wahid, “Dinamisasi dan Modernisasi Pesantren (1973),” dalam Meng- 
gerakkan Tradisi: Esai-Bsai Pesantren, LKiS, Yogyakarta, 2001. h. 38. 
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peroleh telur emas dengan tidak mengganggu ayamnya.” 

Dalam h pendekatan ini, ada siasat lain yang ditawarkan Gus Dur, 
yaitu melakukan apa yang disebutnya sebagai “membudayakan tero- 
bosan.” Mereka yang ingin melakukan perubahan, harus memulainya di 
lingkungan sendiri, tentu dengan resiko juga harus ditanggung sendiri. 
Jika nanti terbukti hasil positif dari upaya rintisan itu, barulah akan ada 
pengakuan dan peniruan dari umat. Gus Dur memberi contoh h ini de- 
ngan gagasan madrasah nigzamiyah dari ayahnya, Wahid Hasjim, semasa 
masih hidup di Pesantren Tebuireng, yakni berupa pendidikan agama 
dengan sistem kurikulum campuran. Ternyata tidak sampai satu dekade, 
madrasah ini ditiru dan menjadi model bagi banyak madrasah di sekitarnya, 
setelah menyaksikan kualitas tinggi dari para alumninya. Dengan “budaya 
terobosan” itu, tambah Gus Dur, derajat toleransi umat terhadap inovasi 
jadi cukup besar. 

Bagi Gus Dur, pembaruan, akhirnya, bukan sekadar gagasan yang 
tinggi mengawang di atas langit, tapi juga sebuah tindakan. Sebuah prak- 
sis. Gagasan hanya akan membumi jika disertai dengan penerapannya. 
Barangkali karena itulah Gus Dur sangat memperhitungkan reaksi apa 
yang akan diberikan masyarakat dan menawarkan pentingnya sebuah 
strategi pendekatan. Pada bagian berikut, kita akan memeriksa dua pro- 
yek “pembaharuan” Gus Dur, yaitu pribumisasi Islam dan penuntasan 
hubungan agama dan negara, dua yang sangat penting dan hingga kini 
masih relevan. 


PRIBUMISASI ISLAM 


Berbeda dengan arus gerakan pembaruan yang selama ini dipahami, 
yang kebanyakan jatuh pada gerakan purifikasi atau pemurnian, yang 
sebagian besar efeknya menjadi semacam 'arabisasi”, Gus Dur justru 
melakukan apa yang disebut sebagai pribumisasi atau indigenisasi. Secara 


8 Lih. Abdurrahman Wahid, “Menjadikan Hukum Islam sebagai Penunjang Pembangunan 
(1975),” dalam Prisma Pemikiran Gus Dur, LKiS, Yogyakarta, 1999. h. 34. 

8 Lih. Abdurrahman Wahid, “NU dan Islam di Indonesia Dewasa ini (1984),” dalam Prisma 
Pemikiran Gus Dur, LKiS, Yogyakarta, 1999. h. 161-2. 
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khusus pokok ini termuat dalam salah satu tulisannya," tetapi secara umum 
semangat pribumisasi ini tercermin di hampir seluruh pemikirannya, teru- 
tama yang berkait dengan agama dan budaya. 

Pribumisasi Islam merupakan salah satu agenda pembaruan 
pemikiran Gus Dur yang penting. Menarik bahwa watak dan semangat 
pemikiran ini seolah seperti melawan gerakan pembaruan yang selama 
ini dikenal, yang lebih terarah pada universalisasi ajaran Islam. Berbeda 
dengan itu, pribumisasi Islam mengarah pada “partikularisas? Islam atau 
memberi tempat pada jenis Islam lokal. 

Mengutip pemetaan Charles Kuzman, pribumisasi Islam tampak 
lebih mendekati apa yang disebutnya sebagai Islam adat? (customary Islam), 
yang ditandai dengan percampuran praktik-praktik lokal dan ajaran-ajaran 
Islam universal. Islam adat, boleh dikatakan, merupakan buah dari proses 
pribumisasi Islam yang panjang dan penuh tarik-ulur, sadar atau tidak sadar 
proses itu dijalankan. Tapi Islam adat? ini, setara dengan Islam revivalis, 
menurut Charles Kuzman, tidak bisa diharapkan menjadi acuan Islam di 
masa depan, karena ia tidak bisa menjadi fenomena pemersatu umat Islam di 
berbagai kawasan. Setiap daerah, menurut Charles, pasti memiliki jenis dan 
pola Islam adatnya sendiri." Karena itu, ia tidak berharap pada jenis Islam 
ini. Mungkin karena alasan ini, topik ini diabaikan Greg Barton. Padahal, 
di tengah semangat “arabisasi' yang deras sekarang ini, gagasan ini, bagi 
saya, justru sangat relevan dan mendesak untuk diketengahkan kembali. 
Kenyataannya, gagasan ini memang merupakan pokok pembaharuan Gus 
Dur yang unik dan penting. 

Pribumisasi Islam merupakan suatu proses yang tak terelakkan ketika 
agama bertemu dengan budaya lokal. Agama (Islam) diyakini bersumber 
pada wahyu Allah, sebaliknya budaya adalah produk dari pemikiran manu- 
sia. Agama bersifat permanen, sementara budaya berubah-ubah. Tetapi 
hubungan antara agama dan budaya tak mudah dilerai seperti minyak 


M4 Lih. Abdurrahman Wahid, “Pribumisasi Islam,” dalam Muntaha Azhari dan Abdul 
Mur'im Sheh, ed., Islam Indonesia Menatap Masa Depan, P3M, Jakarta, 1989. 

15 Lih. Charles Kuzman, Liberal Islam: A Sourcebook, Oxford University Press, Oxford-New 
York, 1998, h. 5. Charles sendiri menganggap hanya jenis “Islam Libera? yang layak menyongsong 
masa depan. Alasannya, seruan “Islam Libera? untuk kembali ke masa Islam awal dan menyingkirkan 
praktik-praktik lokal yang mewarnai wajah Islam, memungkinkannya untuk menjadi Islam universal, 
yang dianut di berbagai kawasan, di samping kesesuaian pandangannya dengan liberalisme Barat. 
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dan air. Keduanya memiliki hubungan yang kompleks, yang bisa saling 
bertumpang tindih dan bertukar. Suatu yang semula teologis, dalam jangka 
panjang bisa jadi suatu yang kultural. Sebaliknya, suatu yang semula kultural 
bisa bernilai “teologis” dalam waktu yang lama. 

Islam, menurut Gus Dur, harus mengakomodasi pola pertukaran dan 
perhubungan agama dan budaya yang sering bersifat alami ini. Akomodasi 
ini yang pada giliran berikutnya melahirkan pribumisasi. Gus Dur memberi 
banyak contoh kasus: misal dalam h hukum Islam dirumuskannya apa 
yang disebut sebagai adat pamantangan sebagai mekanisme pembagian waris 
di kawasan Suku Banjar, Kalimantan Selatan, atau g01o-gini, di kalangan 
orang Jawa. Mekanisme ini memang berbeda dengan aturan hukum waris 
Islam, tapi bukan berarti bertentangan. Pribumisasi seperti ini terjadi 
ketika wahyu diinterpretasikan dengan mempertimbangkan faktor-faktor 
kontekstual, termasuk kesadaran hukum dan rasa keadilannya. 

Dalam “pertemuar' yang panjang antara Islam sebagai ajaran yang 
universal dengan budaya sebagai ekspresi lokal, telah berkembang banyak 
bentuk dan produk pribumisasi ini. Baik itu berupa ajaran, pemikiran 
maupun karya-karya budaya yang bersifat fisik seperti arsitektur-arsitektur 
bangunan, makam, masjid, rumah, dan lainnya hingga festival-festival dan 
perayaan-perayaan keagamaan. Tetapi gerakan-gerakan pembaruan sering 
menganulir produk-produk budaya ini dengan dalih bid'ah dan mencemari 
ajaran Islam yang murni. 

Pribumisasi dilakukan agar “kita', menurut Gus Dur, tidak tercerabut 
dari akar budaya. Sebaliknya, kecenderungan “arabisasi' bukan saja sering 
membuat kita jadi terasing dengan budaya sekitar, tapi juga dalam banyak 
h kerap tidak cocok dan bahkan bertentangan dengan kebutuhan. Pribu- 
misasi juga bukan upaya untuk menghindarkan timbulnya perlawanan 
dari kekuatan budaya setempat, tetapi justru agar budaya itu tidak hilang. 
Agama di sini, dengan demikian, tidak hadir sebagai “buldozer yang 
melindas budaya lokal —sebagaimana selama ini dituduhkan— tapi juga 
berfungsi sebagai konservatoriomnya yang strategis. 

Lalu, bagaimanakan proses pribumisasi berlangsung dan dikawal? 
Gus Dur menawarkan pola yang cukup sederhana, yaitu dengan mem- 
pergunakan variasi pemahaman "ash dengan tetap memberikan peranan 


kepada ushul figh dan gaidah fighiyah. Oaidah fighiyah seperti al adah 
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mubakkamah (adat istiadat bisa menjadi hukum) dan almuhafazatu bi gadimis 
ash-shih wal-akhdzu bil jadid al-ashlah (memelihara h lama yang baik dan 
mengambil h baru yang lebih baik) misalnya bisa menjadi petunjuk untuk 
mendorong, mengawal, dan sekaligus mengevaluasi gerak pribumisasi 
ini," 

Ada sebagian kalangan yang khawatir bahwa pribumisasi akan menga- 
rah pada pencampuradukan Islam dan membuat Islam menjadi ajaran yang 
sinkretik. Terhadap pandangan ini dapat dikatakan bahwa kepentingan 
pribumisasi adalah hanya mempertimbangkan kebutuhan-kebutuhan lokal 
di dalam hukum agama, tanpa mengubah hukum itu sendiri. Pemikiran 
itu juga tidak bermaksud menanggalkan “norma demi untuk budaya, 
tetapi agar norma-norma itu mampu menampung kebutuhan-kebutuhan 
setempat. Karena itu, menurut Gus Dur, pribumisasi bukanlah “sinkretisme? 
dan juga bukan jawanisasi. 

Proyek pribumisasi Islam memiliki nilai sosial-politik yang tinggi. 
Dalam konteks regional, pribumisasi agama, termasuk Islam, saya kira, 
bisa mengelimir ketegangan antara Islam sebagai ajaran universal dengan 
budaya lokal, atas nama primordialisme apapun budaya lokal itu diusung 
dan dipraktikkan. Di sisi lain, pribumisasi juga bisa mengurangi semangat 
kontestasi dan ketegangan antara agama-agama semitik yang datang ke 
suatu kawasan. Dengan sama-sama membagi budaya lokal, agama-agama 
semitik itu bisa membangun “titik temu kultural” kebersamaan, dan 
solidaritas. Tentu sekali lagi, pribumisasi di situ berlangsung di tataran 
manifestasi-menifestasinya, dan sama sekali bukan pada norma-normanya. 
Resikonya, akan ada banyak variasi jenis Islam lokal jika gagasan pribumi- 
sasi ini diterima. Tapi h ini tidak perlu dikhawatirkan karena di tingkat 
norma-normanya, antara satu Islam lokal dengan Islam lokal lainnya tetap 
memiliki kesamaan. Dengan demikian, betapa sangat strategis dan penting- 
nya gagasan pribumisasi ini." 


'5 Penggunaan secara maksimal ushul figh dan gaidah fighiyyah ini dalam tingkatan tertentu 


hampir menjadi metodologi “pembaruan' pemikiran Gus Dur, juga secara umum di dalam lingkungan 
NU. Hanya saja dalam kasus-kasus pemikiran mengenai isu-isu politik praktis yang membutuhkan 
keputusan segera, argumen jighiyyah-nya terkesan disusun belakangan alias post-factum sehingga seperti 
upaya “pembenaran atau “pengabsahan' keputusan-keputusan politik yang diambil itu saja. Lihat Ali 
Haidar, Nahdlatul Ulama dan Islam di Indonesia, Pendekatan Fikih dalam Politik, Gramedia, Jakarta, 1994. 
" Hingga baru-baru ini, Gus Dut masih konsisten mengajukan gagasan pribumisasi ini. Li- 
hat himpunan esai-esainya, Is/amku, Islam Anda, Islam Kita: Agama Masyarakat Negara Demokrasi, The 
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AGAMA, NEGARA, IDEOLOGI NASIONAL 


Salah satu aspek lain yang penting dicatat dari Gus Dur adalah 
pemikirannya mengenai hubungan agama dan negara. Gus Dur, menurut 
saya, telah ikut “menuntaskan” hubungan agama dan negara yang penuh 
dilema, ketegangan, dan kadang sering saling meniadakan satu sama lain. 
Ini termanifestasikan dalam sejarah konflik agama-negara di negara-negara 
(berpenduduk) muslim dalam masa-masa awal kemerdekaan mereka, 
termasuk di Indonesia. 

Bagi Gus Dur, Islam dan negara adalah suatu entitas yang terpisah. 
Kehadiran negara merupakan suatu hukum, kebutuhan, tetapi manifes- 
tasinya bisa mengambil bentuk bermacam-macam, dan tidak mesti “formal 
Islam” Apalagi kenyataannya, dalam pandangan Gus Dur, Islam sendiri 
tidak memiliki konsepsi negara dan sistem pemerintahan yang definitif. 
Dalam soal yang pokok, misal soal suksesi kekuasaan, Islam periode 
awal memiliki pengalaman yang bermacam-macam dan tidak konsisten. 
Terkadang memakai istikhlaf, bai'at, dan ahl hli wa agdi (sistem formatur)." 
Meski tidak mempunyai konsepsi negara yang definitif, ia yakin Islam 
mempunyai norma dan prinsip-prinsip etiknya. Norma dan etik inilah 
—di antaranya al-mushawah (persamaan), al-'adalah (keadilan), dan syura' 
(demokrasi) yang bisa dimasukkan ke dalam konsepsi sebuah negara 
modern, yang sekaligus bisa menjadi acuan umum untuk mengawal dan 
mengevaluasi jalannya negara tersebut. Sekali lagi, ini tidak harus bersifat 


Wahid Institute, Jakarta, 2006, terutama bab V: Islam, Pendidikan, dan Masalah Sosial Budaya. Perha- 
tikan judul esai-esainya seperti “Arabisasi, Samakah dengan Islamisasi?,” “Sistem Budaya Daerah Kita 
dan Modernisasi,” dan lainnya. Gagasan dan proyek pribumisasi mungkin bisa dipadankan di dunia 
Katolik dengan 'inkulturasi' Selain ketidakmungkinannya menjadi faktor pemersatu Islam, Charles 
Kuzman juga menganggap Islam adat” (Islam lokal) cenderung tidak apresiatif terhadap gagasan- 
gagasan masyarakat modern seperti demokrasi, penghormatan hak asasi, hak-hak perempuan, dan 
lainnya,. Menurut saya, pandangan ini menunjukkan ketidakmampuan dan keterbatasannya dalam me- 
lihat gerak dinamis Islam jenis ini, yang sebagiannya bersumber dari bias-modern dalam pemikirannya. 
Justru dukungannya terhadap Islam libera? yang dalam definisinya di antaranya berwatak “universal 
dalam arti semangatnya yang hendak menghidupkan Islam seperti pada periode awalnya— tak lain 
semacam gerak purifikasi dan arabisasi, sebuah efek yang entah disadari atau tidak olehnya, telah 
menjadi “kolonisasi” budaya lokal. Apresiasi kalangan Islam liberal ini terhadap gagasan-gagasan sosial 
modern akhirnya tertelan oleh semangat “arabisasi' ini. 

8 Lih. Dedy Djamaluddin Malik dan Idi Subandy Ibrahim, Zaman Baru Islam Indonesia: Pe- 
mikiran & Aksi Politik, Abdurrahman Wahid, M. amien Rais, Nurcholish Madjid, Jalaluddin Rahmat, Penerbit 
Zaman Wacana Mulia, Bandung, 1998, h. 169. 
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formal sebuah “negara Islam, lebih-lebih kenyataan sosial, baik di ling- 
kungan internal umat Islam sendiri maupun masyarakat bangsa secara 
umum yang plural dan beragam, sama sekali tak memungkinnya. Pilihan 
negara yang “tidak formal Islam” itu bukan merupakan masalah selama 
masih diikuti dengan pola perilaku formal negara yang tidak bertentangan 
dengan agama. Agama —yang dalam kasus ini terumuskan dalam beberapa 
pemikiran fikih dah kaidah-kaidahnya— lalu menjadi instrumen untuk 
mengontrol dan mengevaluasi jalannya pemerintahan. Pemerintahan 
sendiri tidak dilihat dari norma formal eksistensialnya, tetapi lebih dari 
fungsionalnya." 

Tentu saja gagasan pemisahan agama dan negara bukan suatu yang 
baru. Jauh hari, Syekh Ali Abdurrazig, ulama dari Mesir, pada tahun 1925 
sudah memperkenalkan gagasan serupa dalam Al-Islam wal Ushul Hukm, 
sebuah gagasan kontroversial yang membuatnya terlempar dari kursi guru 
besar Univesitas Al-Azhar. Tetapi, penting dicatat, di Indonesia gagasan 
ini masih terbilang “baru' dengan mengingat bahwa dalam periode awal 
kemerdekaan hingga beberapa dekade sesudahnya, sejumlah individu 
dan gerakan-gerakan Islam, termasuk NU di dalamnya, seperti yang ter- 
cermin dalam debat mengenai dasar negara di awal kemerdekaan dan isu 
'tujuh kata” yang diwariskannya,” terus menuntut keberadaan “negara 
Islam” secara formal. Di lain pihak, di kalangan sejumlah besar umat Islam 
Indonesia yang tidak setuju dengan gagasan “negara Islam” secara formal 
itu, soal ini masih “mengambang karena tidak adanya “gagasan tandingan” 
yang tegas dan berani. Mengingat ini semua betapa penting tawaran Gus 
Dur mengenai hubungan Islam dan negara ini. 

Hubungan ini makin dituntaskan ketika NU yang dipimpinnya 


$ Lih. Abdurrahman Wahid, “NU dan Islam di Indonesia Dewasa ini (1984),” dalam Prisma 
Pemikiran Gus Dur, LKiS, Yogyakarta, 1999. h. 159. 

2 Dalam debat pada awal kemerdekaan, sebagai kompromi akhirnya kalangan Islam meneri- 
ma penghapusan tujuh kata dalam Piagam Jakarta yang berbunyi “...dengan kewajiban menjalankan 
sjar?at Islam bagi pemeluk-pemeluknya...” Belakangan, sebagian kalangan Islam, menafsirkan kom- 
promi ini sebagai kekalahan umat Islam. Sebaliknya segelintir kalangan non-muslim memahaminya 
sebagai kemenangan. Karena itu beberapa kalangan politisi Islam, mengikhtiarkan untuk mengemba- 
likan tujuh kata yang telah dihapuskan itu. Gerakan “pengembalian? tujuh kata ini, sudah barang tentu, 
menimbulkan kekhawatiran di sebagian besar kalangan non-muslim dan menganggapnya sebagai lang- 
kah awal menjadikan Indonesia sebagai negara Islam. Mengenai debat ini terekam di bagian awal buku 
Deliat Noet, Partai Islam di Pentas Nasional, Grafiti, Jakarta, 1987. 
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menerima Pancasila sebagai asas tunggal dalam kehidupan berbangsa dan 
bernegara. Pancasila, menurut Gus Dur, merupakan ideologi negara yang 
memiliki posisi netral, yang bisa memayungi dan mengayomi keberagaman 
masyarakat. Dengan penerimaan Pancasila sebagai ideologi nasional ini, 
Indonesia menjadi sebuah “negara damai (dar al-sulh), kategori terakhir 
dari tiga kategori negara yang dikemukakan Imam Syafii setelah dar al 
Islam (negara Islam) dan dar ak-harb (negara perang). Sebagai “negara 
damai” yang di dalamnya syariah —berupa hukum agama/fikih dan etik 
masyarakat— masih dengan leluasa dan bebas dilaksanakan oleh kaum 
muslim, maka menjadi kewajiban umat Islamlah untuk juga membela dan 
mempertahankan negara tersebut, meski syariah di situ tidak diikuti dengan 
legislasi dalam bentuk undang-undang negara. Bila etik masyarakat Islam 
dijalankan, tak ada alasan lain bagi umat Islam selain mempertahankannya 
sebagai kewajiban agama.” 

Konsensus nasional, berupa penerimaan Pancasila sebagai asas ini, 
tidak berhenti sampai di sini. Langkah-langkah selanjutnya adalah me- 
nempatkan Islam dalam kehidupan berbangsa dan bernegara, dengan 
pengintegrasian “perjuangan Islam?” ke dalam “perjuangan nasional, 
dengan meletakkan perjuangan Islam itu ke dalam konteks demokratisasi 
berjangka panjang di berbagai bidang dan tingkatan masyarakat. 

Dengan proposal pemikiran ini, Gus Dur ingin menandingi dan 
mengimbangi pemikiran kalangan Islam yang disebutnya arus idealistis 
dalam memahami hubungan negara dan Islam. Dalam arus idealitis ini, 
kerangka negara sepenuhnya dirumuskan berdasarkan wawasan Islam. 
Konsep kenegaraan Islam harus dirumuskan secara penuh, 71 toto dalam 
sebuah bangunan masyarakat yang seratus persen islami. Berbeda dengan 
itu, Gus Dur, sebagai eksponen arus pemikiran red/istis, lebih tertarik pada 
pemecahan masalah bagaimana perkembangan historis dapat ditampung 
dalam pandangan Islam tentang negara. 

Benar bahwa hingga saat ini, masih ada sejumlah individu dan ge- 
rakan-gerakan Islam, termasuk di Indonesia, yang berada di dalam arus 
idealistis, yang masih menginginkan dan mengangankan berdirinya negara 


2 Untuk latar belakang yang luas mengenai penerimaan NU atas Pancasila ini, lihat Einar 
Martahan Sitompul, NU dan Pancasila, Jakarta, Sinar Harapan, 1989. 
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atas nama Islam, “negara Islam, baik dengan cara yang “keras” maupun 
hus. Bahkan ada yang mengangankan semacam “kekhifahan' Islam, satu 
Pemerintahan Islam Raya” yang membawahi dan meliputi seluruh umat 
Islam di seantero dunia. Gagasan ini terus aktif dijajakan oleh kalangan 
“Islam garis keras” dan memang telah menjadi inti dari cita-cita politik 
mereka. Justru di sinilah pentingnya pemikiran Gus Dur mengenai topik 
ini, karena ia dalam waktu yang dekat dan periode yang panjang gagasan 
ini —bersama gagasan cendikiawan muslim progresif lainnya— akan selalu 
menjadi “tandingan” terhadap gagasan dan gerakan yang selalu dan terus 
mengalami “reinkarnasi dari generasi ke generasi, lebih-lebih di masa krisis 
ekonomi dan kebangkrutan (etika) politik akhir-akhir ini. 


PENUTUP: Gus DUR SEBAGAI PRESIDEN 


Pada tahun 1999, Gus Dur diangkat sebagai Presiden Indonesia ke-4 
dari hasil pemilu demokratis pertama yang diadakan setelah lebih dari tiga 
dekade pemerintahan Orde Baru. Pengangkatan ini jelas menunjukkan 
penghargaan dan apresiasi terhadap sosok Gus Dur sebagai pemikir, 
aktivis, dan politisi yang pluralis dan demokratis. 

Tidaklah mudah memimpin sebuah negara yang memiliki wilayah 
yang luas dan penduduk yang afiliasi sosialnya beragam, plus keadaan 
ekonomi-politik yang compang-camping. Belum lagi masih bercokolnya 
aktor-aktor politik lama hasil “reformasi setengah hati” yang tak sepenuhnya 
bisa mengakhiri petualangan politik mereka. Serta ditambah oleh keadaan 
fisik Gus Dur sendiri yang terbatas, dengan kedua mata yang tak mampu 
lagi melihat. 

Namun dengan segala situasi ekonomi-politik yang muram dan 
keterbatasan itu, Gus Dur memperlihatkan sosoknya sebagai seorang 
demokrat dan pluralis. Dalam periode yang sangat singkat dari pemerin- 
tahannya ini, ia misalnya mengusulkan rekonsiliasi nasional dengan di 
antaranya usulan pencabutan TAP MPRS No XXV Th 1966 mengenai 
pelarangan terhadap PKI dan ajaran Komunisme/ Matxisme/Leninisme. 
TAP ini menjadi landasan perlakuan diskriminasi terhadap bekas para 
aktivis dan anggota (atau yang dituduhkan terlibat sebagai anggota) Partai 
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Komunis Indonesia (PKI)? Mereka yang dikaitkan langsung atau pun 
tidak langsung dengan partai ini, sepanjang pemerintahan Orde Baru 
kehilangan hak-haknya sebagai warga negara, tidak berhak memilih dan 
dipilih, tidak bisa menjadi Pegawai Negeri Sipil (PNS), terkena wajib lapor 
karena dianggap “tidak bersih lingkungan, kesulitan mencari pekerjaan, dan 
KTP mereka tertulis ET (eks tapol (tahanan politik)), yang mengharuskan 
mereka untuk “wajib lapor” ke aparat keamanan secara rutin dan berkala, 
serta yang paling menyakitkan adalah “dijauh? masyarakat sekitar karena 
dianggap “berbahaya. 

Maka betapa mendalamnya arti usulan Gus Dur untuk mencabut TAP 
dengan segala efek diskriminatifnya itu. Seorang pengarang mengenang 
apa yang dilakukan Gus Dur ini dalam sebuah cerpennya bertajuk “Ode 
untuk Selembar KTP” Sebagian kutipannya: 


“..Dan tanda penderita lepra yang berlambang ETP itu sudah dihapuskan 
pemerintah. Gong sudah ditalu. Siksa harus diakhiri. Karena Presiden Republik 
Jang sekarang ini, ketika dia masih seorang kiai yang buta namun memiliki yang 
baik setinggi langit, telah diterangi Tuhan pikirannya untuk meminta maaf atas 


kejahatan yang dilakukan terhadap orang-orang seperti aku ini.” 


Gus Dur dengan itu jelas bukan membela PKI, atau ajaran Komu- 
nisme, Marxisme Leninisme, tetapi membela suatu prinsip. Yaitu prinsip 
demokrasi dan HAM, suatu prinsip yang telah ditancapkan dengan kokoh 
dalam UUD 1945 Republik Indonesia. Gus Dur menunjukkan bahwa 
TAP itu bertentangan dengan UUD 1945 dan berlawanan dengan prinsip- 
prinsip demokrasi dan HAM. “ 


2 


2 Partai Komunis Indonesia (PKI) dituduh sebagai dalang pembunuhan tujuh jenderal pada 
peristiwa peralihan kekuasaan politik tahun 1965. Menyusul ini terjadi pembunuhan besar-besaran, dan 
juga penangkapan tanpa pengadilan, terhadap mereka yang dianggap memiliki “kaitan, langsung tidak 
langsung, dengan PKI. Himpunan riset akademis mengenai peristiwa ini, plus memoar dan catatan- 
catatan yang dibuat oleh para pelaku —baik di pihak kiri maupun kanan— dan juga korban kekerasan 
politik ini, dengan segala kesemwarutan fakta dan fiksinya, telah membentuk historiografi tersendiri 
mengenai topik politik 1965 ini. Untuk riset terbaru, lihat John Roosa, Dalih Pembunuhan Massal: Gera- 
kan 30 September dan Kudeta Suharto, Institut sejarah Sosial Indonesia dan Hasta Mitra, Jakarta, 2008. 

2 Baca Martin Aleida, “Ode untuk Selembar KTP,” Cerpen ini semula dimuat Kompas (17 
Februari 2002), dan kini diterbitkan lagi dalam Leontin Dewangga, kumpulan cerpen, Penerbit Kompas, 
Jakarta, 2003. 

4 Lih. penjelasan luas Budiawan mengenai kebijakan Gus Dur ini dan reaksi-reaksi yang 
mengiringnya dalam, Mematahkan Pewarisan Ingatan: Wacana Anti-Komunis dan Politik Rekonsiliasi Pasca 
Soeharto, Elsam, Jakarta, 2004. terutama h. 46-67. 


20 PARA PEMBAHARU PEMIKIRAN DAN GERAKAN ISLAM ASIA TENGGARA 


Kebijakan pluralis Gus Dur lainnya yang penting dicatat adalah 
Keputusan Presiden (Keppres) No 6/2000 yang mencabut Instruksi 
Presiden (Inpres) No 14/1967 tentang Agama, Kepercayaan, dan Adat 
Istiadat Cina. Dengan Keppres No 6 12000 itu, warga keturunan Tionghoa 
diperbolehkan menyelenggarakan kegiatan keagamaan, kepercayaan, 
dan adat istiadat Tionghoa tanpa harus meminta izin khusus. Selama 
pemerintahan Orde Baru, warga keturunan Tionghoa terlarang mengeks- 
presikan berbagai bentuk kepercayaan dan istiadat mereka, seperti aksara, 
bahasa, dan perayaan keagamaan.” 

Memang usulan pencabutan TAP itu ditolak oleh parlemen dan 
Gus Dur diprotes di sana-sini karena dianggap bersimpati dengan “komu- 
nisme. Rekonsiliasi nasional yang diusulkannya menabrak tembok beton 
yang besar. Demikian juga, dengan pencabutan Inpres No. 14, tidak 
berarti diskriminasi terhadap warga keturunan Tionghoa berakhir serta 
merta. Di dalam banyak kasus, perlakuan diskriminatif itu masih tersisa 
seperti ketika mereka mengurus surat-surat penting: akte kelahiran, akte 
perkawinan, paspor, dan lainnya. 

Dua kebijakan ini bukan datang tiba-tiba. Jauh sebelum jadi presiden, 
Gus Dur sudah terkenal dengan gagasan-gagasan pluralistik dan sekaligus 
pembelaan politiknya terhadap kalangan minoritas agama, ras, politik 
maupun etnik ini. Ia selalu tampil ke depan sebagai jaksa penuntut umum” 
terhadap kebijakan-kebijakan yang dianggapnya diskriminatif, termasuk 
dalam h ini perlakuan diskriminatif terhadap para eks-Tapol dan ketu- 
runan Tionghoa. 

Dengan dua kebijakan ini, tampak sekali bagaimana antara gaga- 
san pemikiran dan tindakan politik di dalam diri Gus Dur demikian kon- 
sisten dan koheren. Tak ada pemisahan antara “aku berpikir dan “aku 
bertindak. 

Yang penting dicatat juga dari ini adalah bagaimana komitmen dan 
keteguhan Gus Dur untuk membela kalangan minoritas ini. Lontaran itu 
diajukan ketika kritik terhadap kepemimpinannya sangat deras, sehingga 
(usulan) kebijakan itu sebenarnya secara politik sangat tidak strategis un- 


2 Lebih lengkap mengenai keppres ini dan kaitannya dengan diskriminasi warga keturunan 
Tionghoa, lih. Anas Saidi (ed.), Menekuk Agama, Membangun Tahta: Kebijakan Agama Orde Baru, Desan- 
tara, Jakarta, 2004. 
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tuk kelangsungan kekuasaannya. Sementara, sebagai bagian dari sisa-sisa 
konflik kekuasaan pascareformasi, tuntutan terhadap pemakzulannya, 
secara terbuka maupun diam-diam, dirancang dengan sangat kuat dan 


sistematis. 


Tapi Gus Dur bukan seorang pragmatis dan lemah pendirian. 
Komitmen ini tetap hendak ditegakkannya. 

Perlakuan diskriminatif yang merupakan akibat produk perundang- 
undangan yang diskriminatif, dalam jangka panjang melahirkan juga kultur 
diskriminatif. Dalam kultur diskriminatif, sebuah tindak diskriminasi tidak 
lagi dianggap sebagai suatu salah dan keliru. Ia telah menjadi h yang wajar 
dan biasa. Kultur diskriminatif ini kemudian dalam tempo yang singkat 
dan tidak disadari telah menjadi lahan subur bagi produksi berbagai perun- 
dangan dan perlakuan diskriminatif. Ia, mengutip Dom Helder Camara, 
teolog pembebasan dari Amerika Latin —yang kerap dikutip Gus Dur— 
telah menjadi “spiral kekerasan. 

Di sinilah arti penting era singkat masa kepemimpinan Gus Dur 
sebagai presiden. “Budaya terobosannya” dengan usulan mencabut dua 
“ketentuan di atas kelak akan mendorong anak bangsa untuk merenungkan 
kembali hakikat sebagai masyarakat bangsa, dengan tanpa diskriminasi 
satu sama lain. 

Gus Dur memang akhirnya terjungkal dari kursi presiden oleh 
berbagai sebab dan faktor yang kompleks. Tetapi dalam periode yang 
singkat itu, ia menanamkan kemungkinan-kemungkinan bagaimana mem- 
bangun bangsa yang beragam ini. Agenda-agenda pluralistiknya memang 
belum sepenuhnya sempat diperkenalkan. Tetapi dari yang sedikit itu pun 
masyarakat Indonesia bisa belajar dan memetik pengalaman.!| 
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Lasykar Jihad, sebuah kelompok paramiliter berhuan “wahabi” misalnya dikreasi saat- 
saat itu oleh “segelintir” militer, dengan program utama menjatuhkan Gus Dur. Lih. Norhaidi Hasan, 
Lasykar Jihad: Islam, Militansi, dan Pencarian Identitas di Indonesia Pasca Orde Baru, LP3ES-KITLV, Jakarta, 
2008. Kalangan militer, terutama AD, kecewa dengan langkah politiknya yang menarik militer ke barak 
dan membatasi keterlibatan mereka dalam politik dan ekonomi, kecuali melalui proses “pensipilan” 
terlebih dulu. 
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DR. CESAR ADIB MAJUL: 
INSPIRASI PERJUANGAN BANGSAMORO 


& Amina Rasur! - 


Tidak banyak tulisan mengenai Dr. Cesar Adib Majul, salah satu intelektual 
paling brilian dari Filipina. Artikel ini hanya menunjukkan puncak dari 
Gunung es bahwa Majul merupakan: pendidik, sejarawan, dan penulis yang hasil 
tulisannya telah mempengaruhi perjuangan Bangsamoro. Salah satu dari muridnya 
mengatakan, “Ingat bahwa Majul itu sudah terkenal sebagai Majul bahkan pada 
tahun 40an dan 50an. Anda akan banyak kehilangan pemikirannya jika hanya 
mengandalkan pengetahuanmu tentang dia pada tahun 80an dan 90an. Untuk 
mengartikulasikan maksud saya, anda harus mencari secara detail seluruh hasil 
karyanya dan menghubungkannya ke debat-debat penting tentang Islam, nasionalisme 
dan modernisasi di SEA”. 


PAMAN CESAR 


Ketika itu tahun 1970, aktivisme mahasiswa sedang besar-besarnya 
di Filipina, terutama di University of Philippines (UP) dimana saya baru 
saja dianugerahi beasiswa dan diterima sebagai mahasiswa baru. Ayahku, 
Abraham Rasul?, mengkhawatikan puteri tertuanya akan mengikuti ke- 


' Amina Rasul, Ketua Lembaga Philippine Council for Islam and Democracy (PCID) dan 
Dewan Penasihat bagi Magbassa Kita Foundation Inc. (MKFI) 

2 Abraham Rasul, seorang pengacara ternama dari Sulu, merupakan mantan hakim, anggota 
kabinet Diosdado Macapagal sebagai ketua Komisi untuk Integrasi Nasional dan merupakan Perdana 
Menteri dari dua Sultan Sulu — Sultan Ismael Kiram dan putra pewaris berikutnya, Sultan Mahakuttah 
Kiram. 
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giatan politik kiri. Ja membawaku menemui teman lamanya di universitas, 
Dr. Cesar Adib Majul. Pada saat itu Majul merupakan Dekan dari Fakultas 
Seni dan Ilmu Pasti. Kedua teman lama membahas kenangan masa lalu 
sebagai mahasiswa di UP dan Dekan Majul berjanji untuk mengawasi 
saya. Ketika itu saya belum tahu betapa besar nama Cesar. Saya hanya 
mengenalnya sebagai sahabat lama ayahku. 

Dari waktu ke waktu, Paman Cesar mengawasi aku. Pada tahun 
pertama sebagai mahasiswa, seperti yang ditakutkan oleh ayahku, aku 
bergabung dengan kelompok diskusi dengan para aktivis politik (ketika 
itu dikenal dengan sebutan DG). Kami suka duduk bersila di lapangan 
rumput dan berdiskusi tentang imperialisme, penindasan terhadap rakyat 
Filipina, kekuatan militer yang terus bertumbuh dan rasa takut akan 
dideklarasikannya keadaan darurat oleh Presiden Ferdinand Marcos untuk 
memperpanjang kekuasaannya. Pembantaian Jebidah' yang telah memicu 
terbentuknya Front Pembebasan Nasional Moro (MNLP) dan militerisasi 
Filipina Selatan yang beragama muslim ada dalam benakku ketika 
berpartisipasi dalam DG. Saya ikut bergabung dalam demonstrasi dan 
gerak jalan dari Yuezon City sampai Mendiola, meneriakkan “Makibaka! 
Huwag matakof” (Lawan! Jangan takut!). Ketika melihat saya bergabung 
dengan DG, Dekan Majul hanya memandangku dengan senyuman. 

Pada saat militerisasi dan rasa takut akan darurat militer menyebar 
secara nasional, aktivis mahasiswa membara. Saat itu tanggal 1 Februari 
ketika mahasiswa menutup gerbang utama menuju Universitas untuk 
mencegah masuknya angkatan bersenjata pemerintah ke dalam kampus. 
Beberapa hari sebelumnya, kelompok-kelompok mahasiswa memprotes 
kenaikan harga bahan bakar sebagai solidaritas kepada sopir jeepney'. 
Kami memblokade jalan menuju UP dan mengajak pemilik kendaraan 


untuk mendukung protes. 


' Pada tanggal 18 Maret 1968, tentara Filipina membantai 28 anggota angkatan bersenjata 
baru muslim di Pulau Corregidor. Muslim dilatih oleh militer untuk menjadi pasukan khusus menye- 
rang Sabah. Rencana berbalik arah. Untuk merahasiakan rencana serangan tersebut, anggota baru 
tersebut harus di eksekusi. Jibin Arula, satu-satunya yang selamat dari pembantaian, memberitahukan 
kepada mendiang Senator Benigno Aguino Jr bagaimana anggota baru ditembak dengan pistol mesin 
oleh militer. Insiden ini yang dikenal sebagai Pembantaian Jabidah merupakan pemicu pemberontakan 
muslim di Mindanao. MNLF merayakan 18 Maret sebagai Hari Bangsamoro. 

" Jeepney diadopsi dari jeep Amerika yang dipakai pada perang dunia II, dan dimodifikasi 
untuk kendaraan umum dengan dekorasi yang meriah. 
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'Tragisnya, seorang Profesor Universitas Filipina, ketika sedang me- 
maksa masuk ke dalam kampus, menembak dan mengakibatkan tewasnya 
seorang mahasiswa tingkat pertama bernama Pastor Mesina. Setelah 
kejadian itu, kelompok-kelompok mahasiswa —aktivis, anggota fraternity 
(kelompok persaudaraan mahasiswa), penghuni asrama mahasiswa dan 
anggota organisasi nonpolitik — membangun barikade memotong seluruh 
pintu masuk ke dalam kampus. Bangku dan meja-meja ditumpukkan 
di jalan-jalan utama menuju kampus: kelompok-kelompok pengawas 
bergantian berpatroli di dalam Universitas. Banyak staf pengajar dan staf 
administrasiikut bergabung. Itulah saat didirikannya Di/iman Commune. Polisi 
nasional meminta barikade untuk dibongkar serta mengepung universitas. 
Beberapa mahasiswa terluka saat terjadi bentrokan. Staf pengajar dan 
mahasiswa melakukan mediasi untuk menghindari berlanjutnya bentrokan 
jika barikade secara paksa dibongkar tanpa terlebih dahulu menyelesaikan 
isu-isu yang diperjuangkan mahasiswa. 

Saat ketegangan di dalam kampus meningkat, Paman Cesar datang 
menjenguk ke asrama, memberi nasihat agar pindah dan tinggal bersama 
kerabat. Saya memohon kepadanya agar diperbolehkan tetap tinggal, 
karena pada saat itu saya sedang bekerja dengan yang lainnya memberikan 
bantuan kecil seperti menyediakan makanan bagi mereka yang melakukan 
barikade, menyebarkan poster dan selebaran. Di kemudian hari, saya dapat 
mengetahui bahwa Dekan Cesar Adib Majul merupakan salah satu staf 
pengajar yang mendukung barikade dan melindungi para mahasiswa. 

Seorang mantan anggota Diliman Commune (Nobleza, 2006) 
berkenang, “Si Cesar Majul, he paid for it, yung mumba. If tbey're going to attack 
Jrom there, well have a barricade here'... Sabi ni Majul, "we can't what would we burn 
this with, bring those curtains down.' Andyan na, walang gasolina... Siningil lahat 
Jrom bis retirement pay. Matutunghayan naman natin, mula sa administrador, bilang 
Dean ngArts and Science, nakisangkot siya sa mga estudyante sa pagbabarikada.” 
(“Cesar Majul, dia yang mendanai, dia turun. Jika mereka menyerang dari 
sana, kita membangun barikade disini....Kata Majul, “Tidak bisa, dengan 
apa kami membakarnya, turunkan gorden-gorden itu.” Kami disana, tanpa 
bensin... Semuanya yang didanai dari uang pensiunnya. Kita dapat melihat, 
sebagai administrator, sebagai Dekan Seni dan Ilmu Pasti, bagaimana dia 
melibatkan diri dengan mahasiswa dalam barikade.”) 
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Seseorang mengutip Dekan Majul berkata, “Ilmuwan tidak mengetuk 
pintu istana.” Sepertinya dia percaya bahwa seorang ilmuwan harus, 
ketika dibutuhkan, memagari gerbang mereka dari penghuni istana. Saya 
selanjutnya mengetahui bahwa ilmuwan pendiam tersebut merupakan ve- 
teran perang. Pada saat Perang Dunia II, Cesar Majul muda merupakan 
pengantar pesan, kadang pada saat terjadi pertempuran, untuk gerilyawan 
Filipina dan pasukan Amerika. Orang seperti itu tidak akan takut berdiri di 
belakang barikade, melindungi mahasiswa. 

Barikade diangkat pada tanggal 9 Februari setelah berhasil ber- 
negoisasi dengan pemerintah. Dengan peristiwa ini, Diliman Commune 
berakhir, tetapi rasa takut masih ada. Setahun kemudian, pada tanggal 
21 September 1972, Marcos mendeklarasikan darurat militer dengan 
mengeluarkan Proklamasi 1081. Majul, pendidik yang pemberani, dosen 
yang telah melindungi mahasiswanya pada saat Diliman Commune, tetap 
memberikan dorongan dan dukungan kepada banyak pihak, memberikan 
inspirasi dan mengarahkan pemuda dan pemudi untuk tetap berjuang. 
Salah satu dari banyak pemuda yang dia didik adalah Nurulaji Misuari, 
seorang dosen di Universitas. Nur Misuari kemudian menjadi Komandan 
Front Pembebasan Nasional Moro. 


ILMUWAN DAN PENDIDIK 


Dr. Cesar Adib Majul lahir pada tanggal 21 Oktober 1923 di Aparti, 
Cagayan, Filipina, satu dari sembilan (9) anak dari seorang ayah imigran 
Syria Damascene dan ibu Filipina. Dia menghabiskan masa kecil di Davao 
(Mindanao). Ketika mahasiswa, beliau kuliah di Universitas Filipina. 
Beliau memperoleh gelar doktor dalam Ilmu Politik sebagai penerima 
beasiswa Fu/bright Fellow di Cornell University New York pada tahun 1956 
(Montalvan, 2003). 

Seorang mahasiswa luar biasa, beliau membuat kagum seorang pto- 
fesor filsafat dengan ide-idenya yang inovatif. Seperti kata Shakir Massoud, 
seorang ilmuwan muda yang mengenalnya setelah beliau pindah ke San 
Fransisco, “Profesor ini mengatakan bahwa baru pada saat itu dia melihat 
bahwa Majul bukan hanya seorang mahasiswa karbitan dari latarbelakang 
negara terbelakang bekas koloni kecil Amerika.” (Massoud, 2003-04) 


DR. CESAR ADIB MAJUL: INSPIRASI PERJUANGAN BANGSAMORO 27 


Massoud juga menulis, “Dr. Majul tidak hanya memiliki ketertarikan 
dan apresiasi yang panjang terhadap hukum Islam dan kekuasaan politik 
tetapi juga memiliki kekaguman besar tentang ilmu spiritual sufisme. Beliau 
mengikuti arah Islam dan sufisme pertama kali dengan mengikuti ayahnya 
menemui pemimpin perlawanan dan penganut spiritual Algeria abad 19 
yang kharismatis bernama Emir “Abudul Gadir. Sang Emir, di kemudian 
hari dalam hidupnya, merupakan pelaku utama dalam membangkitkan 
buku-buku dan ajaran sufi Syekh Muhiyuddin ibnu T-Arabi. Adib Majul 
muda diajak oleh ayahnya bertemu dengan Syekh agung di Damaskus 
untuk diberkati. Beliau kemudian diterima sebagai santri pada otoritas 
Ottoman di Damaskus dan dididik dalam tradisi mereka. Lebih jauh 
lagi, Dr. Majul mengatakan bahwa beliau sangat terpengaruhi ketika 
duduk secara seksama disamping ayahnya setelah belajar agama setiap 
hari minggu, untuk mendengarkan Syekh melafalkan Surat Yusuf dari al- 
Ouran.” (Massoud, 2003-04). 

Ditambah lagi, sebagian dari kecintaannya terhadap matematika dan 
sebagian lagi melalui ketertarikannya akan desain motif Islam Andalusia 
yang elegan, Dr. Majul membangun talenta menciptakan desain kaligrafi 
geometris Arab. Seni, arsitektur, dan proses kreatif lainnya, bagi beliau sa- 
ngat penting dalam hidup dan menuju kebahagiaan. (Massoud, 2003-04) 

Dia merupakan anggota staf pengajar Universitas Filipina sejak 
tahun 1948, memulai karirnya sebagai dosen Filsafat dan Ilmu Politik 
selama bertahun-tahun di UP. Beliau kemudian menjabat sebagai dekan 
dari tahun 1961 sampai 1966: dan dari tahun 1969 sampai 1971, beliau 
melanjutkan menjabat sebagai dekan pada College of Arts and Sciences 
di UP. Bersamaan dengan itu, beliau menjabat sebagai ketua University 
College, Departemen Penerimaan Mahasiswa. Antara tahun 1961 
dan 1962, beliau menjadi anggota dewan universitas di University of 
Mindanao. Beliau merupakan profesor terbang di Cornell University pada 
periode tahun akademik 1966-1967 dan 1973-74, penerima beberapa peng- 
hargaan negara di Filipina atas karyanya di bidang sejarah dan bibliografi. 
Beliau juga merupakan anggota pendiri Institute of Islamic Studies dan 
menjadi dekan pertamanya, menjabat dari tahun 1974 sampai 1980. Se- 
cara bersamaan, beliau merupakan professor filsafat Islam dan pejabat 
berwenang pada Institute of International Studies and the Asian Studies. 
(Montalvan, 2003) 
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Selama hidupnya, Dr. Majul mempublikasikan tujuh buku dan lebih 
dari seratus artikel dan paper bagi jurnal ternama. Hasil karya populernya 
adalah: “Muslim Filipina”, (1973), Gerakan Muslim Kontemporer di 
Filipina (1985), “Ide-ide Politis dan Konstitusional Revolusi Filipina” 
(1975), “Apolinario Mabini: Pejuang Revolus?” (1964). Publikasi terkenal 
lainnya termasuk: “Peran Islam dalam Sejarah Rakyat Filipina” (1966), 
“Pengaruh Islam di Filipina dan Tanggapan-tanggapan Budaya dan Agama 
dalam Pembangunan dan Perubahan Sosia?” (1970), “Keragaman Budaya, 
Integrasi Nasional dan Identitas Nasional” (1971), “Latarbelakang His- 
toris Muslim di Filipina dan Krisis Mindanao Saat Ini” (1972). 

Beliau menerima penghargaan Repxb/ic Heritage Award untuk kategori 
“kontribusi terbaik dalam tulisan sejarah pada periode 1 Mei 1960 — 30 
April 1961” dan pemenang pertama dalam Lomba membuat biografi 
tentang kehidupan Apolinario Mabini tahun 1964. Beliau juga menerima 
penghargaan Distinguish Scolar Award pada 1968 dari UP (Montalvan, 
2003). 

Buku-buku karya Majul yang kaya penelitian memberikan latar- 
belakang penting yang dibutuhkan guna memahami bukan hanya muslim 
dan konflik bersenjata yang menjangkiti Mindanaoj tetapi juga memberikan 
pondasi untuk memahami keresahan politik terkini di Filipina. 

Pada saat perayaan Sentanial UP, anggota Kongres Satur C. Ocampo, 
seorang perwakilan partai yang dianggap sebagai pemimpin “kiri”, 
menjelaskan peran dan kontribusi Majul bersama dengan “nasionalis dan 
pemikir bebas” dari UP lainnya seperti Teodoro Agoncilo, Salvador Lopez, 
dan Renato Constantino atas “perjuangan untuk transformasi radikal 
nasional” (Ocampo, 2008). Sebelum darurat militer, kebebasan akademik 
yang dibina oleh UP dapat mendukung pembangunan inisiatif sosial dan 
politik yang berujung kepada gerakan politik revolusi nasional. 


PEMBAHARU DARI PASIFIK 


Proklamasi 1081, dalam memberlakukan darurat militer, menyebut 
“ketidakamanan yang serius” dan “ketidakamanan dengan adanya ke- 
kerasan” di Mindanao dan Sulu. Gerakan Mindanao Merdeka (MIM) 
“membuka dan tidak menutup-tutupi usaha untuk mendirikan negara 
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politik terpisah secara kekerasan dan paksa bagi kepulauan Mindanao 
dan Sulu yang secara historis, politis dan hukum merupakan bagian dari 
wilayah dan dalam yurisdiksi dan kedaulatan Republik Filipina” sebagai 
bagian dari pembenaran mereka'. Nur Misuari, salah satu pengorganisir 
MIM, dan pemuda muslim lainnya naik gunung dan mengorganisir Front 
Pembebasan Nasional Moro. Di bawah kepemimpinan Misuari, MNLF 
menabuh genderang perang berdararah untuk kemerdekaan melawan 
pemerintah Filipina dari tahun 1972 sampai 1976. Perang melawan MNLF 
begitu menguras sumber daya militer sampai akhirnya Marcos terpaksa 
sepakat dengan negosiasi damai dengan Misuari, dibantu oleh Libya'. 

Dari hari-hari menyenangkan pada masa Diliman Commune sampai 
masa-masa kegelapan darurat militer, Dr. Majul secara diam-diam tetapi 
keras menentang penindasan melalui tulisan-tulisan dan tindakan-tin- 
dakannya. Sebagai seorang pelaku advokasi pembaharuan, beliau tidak 
percaya dengan konflik bersenjata. Massoud menulis, “walaupun ber- 
simpati terhadap berbagai gerakan perlawanan, beliau memperlunak du- 
kungannya untuk gerakan tersebut dengan kepraktisan dan akal sehat. Beli- 
au membayangkan dan berusaha untuk membentuk Filipina yang memiliki 
keragaman budaya, toleran dan masyarakat yang pluralistik — sesuatu yang 
tidak lahir dari kekerasan dan polarisasi.” (Massoud, 2003-04) 

Sikap Majul terhadap revolusi mungkin dicerminkan oleh tokoh 
penelitiannya, Mabini. Walaupun Mabini terbuka dengan kemungkinan 
sebuah revolusi eksternal, tetapi dia sangat percaya bahwa sebuah revolusi 
yang berhasil adalah keduanya eksternal dan internal, antara lain: pikiran, 
hati, nilai-nilai dan sikap rakyat harus ditransformasikan jika sebuah revolisi 
ingin mempertahankan kemenangan dan hasil capaiannya. Bagi Mabini, 
dan bagi Majul, fungsi sebuah revolusi bukan hanya untuk menggulingkan 
penindas, tentu itu penting, tetapi juga harus menciptakan pondasi di mana 
warga sebuah negara yang akan dibangun sadar akan tugas-tugas sipil 
mereka, well-informed dan peserta aktif dalam menjalankan pemerintahan 
sendiri. 


3 Proklamasi 1081, 21 September 1972, menyatakan negara dalam keadaan darurat di 
Filipina 

8 Negosiasi berhasil dengan penandatanganan Perjanjian Tripoli pada tahun 1976. MNLF 
sepakat untuk mengakhiri perang mereka dalam menuntut kemerdekaan dan menerima otonomi luas 
sebagai pengganti kemerdekaan. Akan tetapi, Misuari menolak perjanjian tersebut dengan menuduh 


Marcos tidak memenuhi syarat-syarat perjanjian. 
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Seorang ilmuwan muslim yang sangat dihormati, dengan integritas 
dan reputasi yang diakui oleh pemerintahan Marcos, merupakan aset 
berharga ketika memerintah ingin membuat “kebijakan menarik” bagi 
muslim, merancang dan melaksanakan lembaga-lembaga Islam di wilayah 
Selatan. Dalam catatan harian mantan Presiden Ferdinand E. Marcos, ia 
menulis tentang Majul pada tanggal 27 Januari 1971: “...Saya bertemu de- 
ngan intelektual egaliter dari UP malam ini, Cesar Majul, Ruben Santos, 
Bonifacio dan Almonte. Mereka semua tertarik dengan rovolusi demo- 
kratis. Sekarang kita harus mempersempit teori dan paham ini ke dalam 
program-program yang praktis untuk dilaksanakan...” (Ananymous, 1971) 

Pada tahun 1975, Dr. Majul ditunjuk sebagai Ketua Komisi Ke- 
presidenan yang ditugaskan membuat draf “Tata Hukum Warga Muslim 
Filipina” (CMPL). CMPL menjadi dasar penentuan pengadilan syariah 
Filipina, yang diberi wewenang untuk menangani kasus-kasus yang 
menyangkut hukum bagi pribadi dan keluarga. Mantan anggota Senat San- 
tanina T. Rasul memberi saran kepada Majul agar ada perempuan yang 
terlibat dalam membuat draf tata hukum tersebut karena terdapat aspek- 
aspek yang menyangkut hak dan kewajiban perempuan. Majul setuju de- 
ngan saran tersebut, tetapi para anggota Komisi semua telah ditunjuk. 

Pada periode darurat militer, Dr. Majul terus bekerja sebagai “pelin- 
dung dan pengarah yang mengajar dan membimbing mahasiswa (sebagian 
ada yang menjadi pendeta dan beberapa menjadi anggota gerakan revolusi), 
memberi saran kepada pejabat pemerintah dan menyarankan kebijakan dan 
ide-ide untuk mengakhiri penahanan, pengabaian dan pelecehan terhadap 
muslim di Mindanao dan Sulu” (Boyle, 2003-04). Selama periode ini, dia 
memberitahukan teman dan pengagumnya, Susan Boyle, bahwa beliau 
tetap berkomitmen terhadap tiga (3) h: melindungi minoritas muslim, 
membantu solidaritas untuk menumbuhkan masyarakat nasionalis dan, 
sebesar mungkin, meningkatkan tingkat pendidikan dan nasionalisme 
rakyat Filipina.” (Boyle, 2003-04) Walaupun banyak dari pengikut muda 
Moro berjuang untuk kemerdekaan di bawah naungan MNLK, Majul tetap 
menjadi bagian dari Republik, bekerja memperjuangkan hak-hak muslim. 

Marcos bahkan mengangkat Dr. Majul sebagai ketua Dewan Direksi 
Philippine Amanah Bank yang didirikan pada 1973. Pada tahun 1974, 
Marcos menandatangani PD 542 mengamandemen Charter of the Bank 
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untuk mengubahnya menjadi sebuah bank Islam, membuat Amanah di- 
atas kertas sebagai bank Islam pertama di Filipina dan Asia Tenggara. 
Bagian 1 PD menyatakan: “Philippine Amanah Bank akan dijalankan 
berdasarkan konsep perbankan Islam, yang menganut prinsip tanpa bunga 
dan kemitraan.” Sayangnya, pada saat tetangga ASEAN Filipina berhasil 
membangun institusi keuangan Islam yang kuat, Amanah Bank terjerem- 
bab dalam masalah-masalah operasional dan tidak pernah berfungsi secara 
penuh sebagai bank Islam. 

Pada tahun 1980, Majul tidak dapat menerima lagi penindasan 
terhadap muslim oleh pemerintah. Dengan alasan di atas dan karena kese- 
hatannya yang lemah (beliau butuh perawatan atas retinanya yang lepas 
sehingga tidak dapat membaca, suatu keadaan yang tidak dapat diterima 
bagi seorang peneliti dan penulis) memaksanya untuk meninggalkan 
Filipina. Menurut mantan Senator Rasul, buku karangan Majul tentang 
muslim Filipina dilarang beredar. 


SEJARAWAN DAN PEMIKIR POLITIK NASIONALIS 


Cesar Majul membentuk bagian dari pilar utama historiografi 
nasionalis: dua yang lain adalah Renato Constantino dan Horacio Dela 
Costa. Karya Majul dalam membahas Mabini mengangkat pejuang revolusi 
intelektual (atau intelektual revolusioner) bersama Constantino peneliti 
Andres Bonifacio dan Dela Costa peneliti Jose Rizal. Majul merupakan 
seorang nasionalis dan demokrat yang percaya bahwa negara-bangsa 
seharusnya melayani seluruh rakyatnya. Rasa nasionalisme yang kuat ini 
menjalar ke seluruh tulisannya tentang Filipina dan muslim. 

Tetapi Majul bukan hanya sejarawan nasionalis, terutama dan 
terpenting adalah beliau merupakan pemikir teori politik. Pekerjaannya 
bukan hanya semata-mata analisis sejarah, tetapi juga seperti pernyataan 
beliau dalam prakata pada “Ide-ide Politis dan Konstitusional Revolusi 
Filipina, “sebagai usaha untuk menghadirkan sejarah akan ide-ide...sebuah 
usaha untuk menghubungkan data historis dengan gerakan ide-ide.” 

Dalam buku tahun 1957 yang merupakan disertasi doktornya di 
Cornell University, Majul menganalisis pemikiran yang memotivasi Revolusi 
Filipina. Disertasinya dan buku-buku selanjutnya mengenai kehidupan 
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dan pemikiran Apolinario Mabini dan Jose Rizal, menghadirkan pemikiran 
Majul mengenai pemerintahan “untuk rakyat, oleh rakyat, dan dari rakyat”. 
Beliau percaya terhadap signifikasi menemukan dan memahami pemikiran 
“yang telah kondusif terhadap bangunan keamanan dalam masyarakat 
Filipina.” Hasil karya beliau, intinya, bukan hanya sebuah pemaparan seja- 
rah Filipina tetapi juga analisa pembangunan pemikiran politik bangsa 
Filipina. 

Sebelum Revolusi Filipina, agama merupakan dasar bagi kesatuan 
rakyat yang tinggal di tempat yang sekarang dikenal dengan Filipina. Islam 
menyatukan suku-suku sebelum conguistadores Spanyol tiba. Penganut 
Kristen menyatukan mayoritas pulau-pulau di Filipina, sejak tibanya Ferdi- 
nand Magellan pada 1521 sampai Revolusi Filipina pada tahun 1898. Majul 
menjelaskan bahwa Jose Rizal, dengan La Liga Filipina, yang membuka 
jalan terbentuknya pondasi baru bagi bangsa Filipina, pondasi yang sekuler. 
Akan tetapi, Majul menjelaskan bahwa Rizal bukanlah antiagama, tidak 
seperti banyak tokoh-tokoh angkatannya (Majul, Sebuah Kritik terhadap 
Konsep Rizal tentang sebuah Bangsa Filipina, 1959) (Anderson, 1988). 

Majul mengagumi Apolinario Mabini, dikenal sebagai “Sxb/ime Para- 
Iyti?” — pemimpin kunci dalam Revolusi Filipina. Walaupun ia merupakan 
seseorang yang cinta damai, Mabini kemudian bergabung dengan Andres 
Bonifacio yang memimpin kelompok revolusioner yang dikenal dengan 
sebutan Katipunan dan menulis manifesto kontroversial untuk bersatu 
menuju kemerdekaan. Dia kemudian memberi saran kepada Emilio 
Aguinaldo, Presiden Pertama Republik Filipina, membuat draf dekrit 
terkenal yang mereorganisasikan pemerintah di bawah kontrol orang 
Filipina. Dekrit tersebut mencerminkan kebijakan Mabini bahwa “tugas 
pertama pemerintah adalah menerjemahkan keinginan populer rakyat 
secara tepat”. Mabini menulis La Revolucion Filipina, sebuah mahakarya 
argumentasi yang penuh pemikiran, menganalisis revolusi melawan 
Spanyol dan pentingnya melanjutkan perlawanan terhadap penjajah 
Amerika. Seorang demokrat dan pahlawan, beliau meyakini hak rakyat 
untuk di dengar dan diperhatikan oleh para pemimpinnya. Mabini tidak 


! Mabini disebut sublime paralytic karena dia terkena penyakit polio. Kedua kakinya lumpuh 
terkena polio pada awal tahun 1896. Untuk detail lebih lanjut, lihat: National Historical Institute. 144th 
Birth Anniversary of Apolinario Mabini. 
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sepaham dengan orang-orang kaya “cacigues”' dan “Iustrados” 


, yang beliau 
rasakan akan mengendalikan revolusi dengan kepentingan kelompok. 

Buku Majul tentang Mabini (Mabini dan Revolusi Filipina, Apolinario 
Mabini, Pemimpin Revolusi dan Ide-ide Politis dan Konstitusional Revolusi Filipina) 
dianggap sebagai beberapa analisis terbaik tentang filsafat Mabini. Mabini 
dan Revolusi Filipina memandang kejadian bersejarah Revolusi Filipina 
melalui perspektif intelektual cemerlang. 

Beliau setuju dengan Mabini: Revolusi Filipina 1896 memperkuat 
dominasi cacigues dan ilustrados, yang menyediakan kepemimpinan dan 
sumber daya ekonomi yang dibutuhkan agar revolusi dapat berhasil. Di 
kemudian hari, mereka juga mendominasi dan mengontrol Republik Fili- 
pina pertama, karena mereka merupakan para pemimpin yang kaya dan 
terdidik. Mekanisme chec& dan balance tidak terbangun, maka, keinginan 
rakyat tak dapat dilayani. Saat ini, Filipina disebut dengan “demokrasi caci- 
gue” oleh beberapa penulis. (Anderson, 1988) 

Majul menggarisbawahi kadaan Mabini yang sangat bergelora di 
mana, “masyarakat harus memiliki jiwa: otoritas. Otoritas ini membutuh- 
kan intelektualitas untuk membimbing dan menuntunnya, yaitu kekuasaan 
legislatif. Ia juga membutuhkan keinginan kuat yang aktif dan dapat 
menjalankannya, yaitu: eksekutif. Ia juga membutuhkan kesadaran yang 
menghakimi dan menghukum mereka yang salah, yaitu kekuasaan yudikatif. 
Kekuasaan-kekuasaan ini masing-masing harus berdiri sendiri secara terpi- 
sah, dengan maksud agar satu lembaga tidak boleh mencampuri fungsi 
lembaga lainnya, tetapi yang kedua lembaga terakhir harus mendukung 
lembaga yang pertama, dengan cara yang sama bahwa keduanya, yakni 
keinginan kuat dan kesadaran, mendukung intelektualitas.” (@uezon IL, 
2008). 

Pilihan Majul akan Mabini sebagai subyek penelitian sejarahnya 
merupakan bukti keilmuanannya. Mabini, seperti yang dikatakan oleh 
Caroline Hau, "merupakan, dan tetap, dalam berbagai sudut pandang, 
adalah tokoh anomali dalam kepahlawanan Filipina,” karena beliau sulit 


$ “Gacigue” dalam konteks Filipina berarti bos atau kepala suku politik lokal. Di masa Span- 
yol, cacigues merupakan kepala suku lokal yang dikooptasi oleh Spanyol untuk mengontrol penduduk 
pribumi. 

? Elit penguasa pribumi yang terdidik 
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dikategorikan secara sederhana (Hau 2000). Tetapi Majul menerima tan- 
tangan yang hanya diambil oleh sedikit sejarawan: beliau mendedikasikan 
dirinya untuk membuka tabit inti sang pahlawan “meminta lebih banyak 
diskusi dari sekedar komentar pendek yang menyertai perlakuan terpopuler 
para pahlawan nasional (Hau 2000).” Mabini merupakan pahlawan yang 
rumit, yang tidak dapat hanya dijelaskan dari satu bagian bacaan saja. Hasil 
karya Majul membuktikan bahwa ide-ide sejarawan muslim ini memiliki 
intelektualitas ilmu untuk membahas kehidupan dan pemikiran-pemikiran 
Mabini. 

Eksposisi Majul mewariskan mahasiswa ilmu sejarah Filipina 
dan pemerintah dengan analisis yang kaya terhadap pandangan Mabini 
tentang keberhasilan dan kegagalan revolusi. Lebih penting lagi, karyanya 
menjelaskan ide-ide yang membentuk lahirnya bangsa Filipina. Bacaannya 
tentang revolusi menunjukkan bahwa gerakan diawali oleh massa, tahap 
selanjutnya dicirikan oleh masuknya kelas terdidik —i/ustrado— yang 
menyediakan revolusi dengan amunisi intelektual. Dengan fokus pada 
sejarah ide-ide di belakang revolusi, Majul memastikan bahwa siswa seja- 
rah Filipina menyadari bahwa gerakan yang membawa lahirnya bangsa 
Filipina bukan hanya sekedar penggulingan terhadap penindas dengan 
cara kekerasan tetapi “merupakan bagian dari tradisi (intelektual) yang 
mendampingi gerakan politik besar yang menggemparkan Perancis dan 
Amerika Serikat pada kuartal terakhir abad ke delapan belas.” (Majul, Ide- 
ide Politis dan Konstitusional Revolusi Filipina, 1967) 

Seperti yang dilakukan oleh Mabini sebelumnya, tulisan Majul 
meneriakkan pembaharuan dari dalam bangsa dan negara, argumen- 
argumennya yang sangat masuk akal bagi hak-hak minoritas muslim di 
Filipina, yang dihadirkan dalam bukunya tentang perjuangan muslim di 
Filipina, membentangkan dasar bagi ilmuwan-ilmuwan masa kini yang 
mendukung hak untuk mandiri bagi Bangsamoro atau Bangsa Moro, 
untuk melawan kelompok kepentingan dari cacigues masa kini, pada tingkat 
nasional atau di Daerah Otonom Muslim Mindanao. 


HIKAYAT BANGSAMORO 


Sama dengan Mabini yang menyediakan “amunisi intelektual” untuk 
revolusi melawan Spanyol dan Amerika Serikat, Majul memublikasikan 
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Muslim di Filipina pada tahun 1973, sebuah maguum opus (maha karya) 
yang tidak dapat ditandingi sampai hari ini. Judul yang tidak memihak ini, 
mengisahkan tentang sejarah muslim Mindanao, menjelaskan secara rinci 
tata kelola dan kedaulatan kesultanan dan perjuangan muslim merebut 
kemandirian politik. Majul menekankan: “Pemahaman yang lebih baik 
tentang rakyat muslim di Filipina membutuhkan pengetahuan yang pada 
dasarnya tidak hanya berasal dari dampak Islam pada transformasi sosial 
mereka dan pembangunan politik masa lalu tetapi juga pada keadaan dan 
cara bagaimana sejarah masa lalu mereka menjadi bagian dari entitas yang 
lebih luas ”. 

Islam tiba di Sulu pada kuartal terakhir abad ke-13. Penduduk pribumi 
tidak memiliki agama monoteis. Orientasi keagamaan pada saat itu lebih 
kepada pemujaan kepada para leluhur, alam dan binatang. Kesultanan Sulu 
didirikan pada 1451. Kesultanan Maguindanao didirikan pada dekade kedua 
abad ke-17. Islam mambawa tata kelola melalui kesultanan, pendidikan 
melalui madrasah atau sekolah Islam, pengadilan melalui hukum syariah. 
Masing-masing kesultanan berdiri sendiri, memiliki kekuasaan berdaulat 
masing-masing dan memiliki hubungan diplomatik dan perdagangan 
dengan negara-negara lain di sekitar kawasan. (Majul, Muslim di Filipina, 
1973) 

Sebagai bukti, kesultanan Sulu telah memiliki hubungan dengan 
China. Pada tahun 1417, Sultan Paduka Batara dari Sulu pergi ke Cina, 
bersama dengan 340 orang, dalam misi persahabatan dan diterima oleh 
Raja China Zhu Di pada zaman Kerajaan Dinasti Ming. Sayangnya, sultan 
meninggal dan dikuburkan di China, dengan diberikan pemakaman me- 
wah yang cocok bagi seorang Sultan. Dua dari putera sultan tetap tinggal 
di sana. 

Majul mencatat bahwa sultan dari Sulu memberikan sebagian dari 
kelompok Kepulauan Spratly ke Raja Ming Yung Lo (Chu Ti) pada tahun 
1417 (Majul 1973). Maka, penelitian ekstensif Majul menunjukkan bahwa 
kesultanan Sulu yang berdaulat punya klaim terhadap Spratly, sekelompok 
pulau yang diperebutkan oleh tujuh negara termasuk Filipina dan Cina. 
Keturunan Sultan Sulu mengunjungi Sulu pada tahun 2005 dan diterima 
oleh Menteri Luar Negeri Romulo. Kunjungan itu bahkan dispekulasikan 
sebagai kunjunan yang ada hubungannya dengan klaim atas Spratly. 
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Melalui tulisan Majul, jelas bahwa pembangunan awal Islam tercatat 
dalam sejarah sebagai institusi politik pertama, agama instusional pertama, 
sistem pendidikan pertama, dan peradaban pertama di Filipina, dan 
ekonominya jauh lebih maju dibandingkan masyarakat pribumi lainnya di 
Filipina. Ini merupakan klaim historis yang akan memberikan pembenaran 
terhadap perjuangan untuk berdiri sendiri. 

Kolonialisasi oleh Spanyol terhadap Filipina dimulai lebih dari satu 
abad kemudian pada tahun 1565. Kolonialisasi Spanyol setelah keberadaan 
Kesultanan Islam dan daerah-daerah kekuasaannya mewakili awal dari 
pembangunan sejarah secara paralel antara Muslim dan negara yang nan- 
tinya akan merdeka Filipina. Walaupun nasionalisme bangsa Filipina pada 
intinya anti-Spanyol, bangsa ini diciptakan setelah revolusi pada tahun 
1896 dan tetap menganut agama Katolik (Rasul, 2008). 

Maka dari itu, pendirian bangsa Filipina memunculkan paradoks. 
Di satu pihak berhasil mendirikan sebuah negara dan lambang suatu 
identitas. Pada pihak lain, walaupun republik baru ini mencoba untuk 
mengonsolidasikan kedaulatan barunya, rakyat Moro, yang terbawa oleh 
kebencian bertahun-tahun terhadap orang-orang Filipina yang telah 
memeluk agama Kristen, lebih cenderung memilih merdeka dari pada 
berintegrasi. Pembangunan bangsa Filipina dan muslim yang paralel dalam 
sejarahnya memberikan karakter ideologi bagi pemberontakan untuk 
merealisasikan bangsa Moro yang terpisah dan merupakan kontradiksi 
dari keinginan bangsa Filipina (Rasul, 2008). 

Majul menulis, “Ketika beberapa muslim pada saat ini tidak begitu 
senang disebut orang “Filipina”, h tersebut dikarenakan mereka tidak ingin 
terlibat atau berpartisipasi secara bersahabat dalam sebuah wadah politik: 
namun hanya ingin diakui fakta bahwa keturunan mereka tidak pernah 
menjadi pengikut Felipe, Pangeran Spanyol yang kemudian menjadi raja 
Spanyol.” (Majul, Muslim di Filipina, 1973) 

Beliau menghubungkan bahwa muslim lebih memilih untuk “mem- 
pertahankan pandangan-pandangan sendiri tentang kemerdekaan dan 
kebebasan”, mendukung pandangan ilmuwan politik muslim yang meng- 
ingatkan kembali bahwa dimasukkannya Moro ke dalam negara Filipina 


dilakukan tanpa “persetujuan suara” mereka. 
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Buku Majul memberi muslim Mindanao keabsahan yang dibutuhkan 
untuk meneruskan perjuangan mereka, secara damai atau sebaliknya. Situs 
Web Front Pembebasan Nasional Moro (MNLF) menghadirkan Muslim di 
Filipina sebagai buku yang harus dibaca, dengan penjelasan bahwa buku ini 
merupakan “buku yang paling dapat dipercaya, tidak bias, dan terperinci 
mengenai sejarah Bangsamoro sampai hengkangnya Spanyol dari Filipina”. 
Walaupun mungkin awalnya bukan ini yang diinginkan oleh beliau, para 
intelektual yang berada di belakang kelompok Front Pembebasan (MNLF 
dan Front Pembebasan Islam Moro) mendapatkan kekuatan dari buku 
Majul ini untuk mendukung perjuangan kemerdekaan mereka. 

Sebagai contoh, mantan Gubernur TawiTawi Almarim Tillah, salah 
satu pemuda Moro yang dibina oleh Majul, menyimpulkan, “tampak terlihat 
dari kerangka kerja Dr. Majul sebelumnya bahwa rakyat Bangsamoro hanya 
dapat merealisasikan identitas dan masa depannya di bawah naungan negara 
Islam yang sesungguhnya melalui kemerdekaan penuh.” (Tillah, 2007) 

Seperti dunia muslim Melayu, beliau menulis: “Datangnya orang Barat 
dengan motivasi ekonomi dan agama mengakibatkan terfragmentasinya 
dunia ini sampai tahap di mana daerah yang dikuasainya hanya sedikit 
yang memiliki pembangunan sejarah sendiri sebagai fungsi dari hubungan 
mereka dengan kekuasaan kolonial. Sejarah muslim di Nusantara Filipina 
menunjukkan bagaimana kedatangan bangsa Spanyol dan kekuatan Eropa 
lainnya di wilayah sekitar begitu mengisolasi mereka dari muslim lainnya 
sampai mereka terpaksa berjalan sendiri dan lebih mengandalkan, pada 
waktu-waktu tertentu hampir hanya dengan sumber daya mereka sendiri 
untuk mempertahankan cara hidup mereka sendiri. Perang Moro harus 
dipandang dalam konteks in?” (Majul 1973). 

Dalam bukunya, Gerakan Muslim Kontemporer di Filipina, Majul kembali 
menekankan bahwa untuk memahami gerakan muslim di Filipina, terutama 
front pembebasan bersenjata, seseorang harus akrab dengan situasi 
politik, geografi, dan sejarah muslim di Filipina. Beliau mengutarakan kem- 
bali bagaimana kedaulatan muslim di rebut dari mereka setelah revolusi 
melawan Spanyol. (Majul, Gerakan Muslim Kontemporer di Filipina, 1985) 

Majul mencatat bahwa pemerintahan Spanyol mengakui kedaulatan 
kesultanan, dengan membuat perjanjian dengan kesultanan. Walaupun 
kesultanan dalam keadaan paling lemah, pemerintah Spanyol menghormati 
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perjanjian tersebut. Perjanjian terakhir ditandatangani pada 22 Juli 1878 
oleh Sultan Jamalul Alam dengan Spanyol. Perjanjian ini memiliki kesalahan 
penerjemahan: pada versi Spanyol tertulis bahwa mereka memegang 
kedaulatan Sulu, sedangkan pada versi Tausug menjelaskan hubungannya 
adalah sebagai daerah proteksi dan dijelaskan pula bahwa budaya, hukum, 
agama Sulu tidak tunduk di bawah yurisdiksi Spanyol. 

Ketika Spanyol menyerahkan Filipina ke Amerika Serikat, melalui 
Perjanjian Paris, mereka secara tidak sah memberikan kedaulatan kesulta- 
nan. Intinya, Spanyol tidak dapat memberikan sesuatu yang bukan milik 
mereka. Melawan kolonisasi, muslim menyatakan perang terhadap pasukan 
Amerika. Sekali lagi, kekuatan militer yang kuat memaksa muslim untuk 
mundur. Mark Twain menulis tentang pembantaian muslim di Bud Dajo 
di Sulu. 

Pada Agustus 1899, Sultan Jamalul Kiram II secara terpaksa menan- 
datangani perjanjian dengan Jend. J.C Bates yang memasukkan isi antara 
lain saling menghargai, tidak mengganggu agama, sosial dan budaya lokal, 
ekonomi internal atau urusan politik. Amerika Serikat juga tidak dapat 
memberikan atau menjual Sulu atau bagian apapun kepada bangsa lain. 

Amerika Serikat mungkin menandatangani perjanjian damai ini 
sebagai cara untuk meredam perlawanan atas penjajahan mereka ke Selatan. 
Karena ketika itu juga sedang menghadapi perlawanan di Utara. Perjanjian 
ini dibatalkan secara sepihak oleh AS pada tanggal 2 Maret 1904. 

Pemerintah Amerika Serikat kemudian melakukan perjanjian damai 
yang menjadikan Sulu bagian dari Filipina yang merdeka pada tahun 
1946, suatu tindakan yang dianggap muslim sebagai pengkhianatan atas 
kepercayaan. 


JEMBATAN ANTARA AGAMA DAN PERADABAN 


Massoud mencatat bahwa Majul merupakan “titik penghubungan 
yang signifikan antara ilmuwan Islam di Timur Tengah dan Timur Jauh 
dengan mualaf muslim di Barat”. (Massoud, 2003-04). Memang, Majul 
merupakan jembatan yang sempurna. 

Beliau mewarisi dari ayahnya, Adib, banyak aspek budaya klasik 
Arab abad ke 19 Damaskus. Beliau meramu budaya Islam dengan warisan 
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Islam Moro dan Melayu di Filipina. Hidupnya menjembatani Katolik 
Ortodoks, melalui asal keluarga beragama Kristen, dan Islam, juga melalui 
hubungannya di kemudian hari dengan banyak ilmuwan dan pemimpin 
besar Islam. Beliau fasih berbahasa Spanyol dan banyak tahu tentang 
liturgi Katolik dalam bahasa Latin. 

Beliau merupakan ilmuwan muslim ternama, yang tulisannya menye- 
lidik ke dalam arti dan kebutuhan membangun bangsa dari bangsa-bangsa, 
masyarakat dengan banyak penduduk, hidup bersama dalam damai. Sese- 
orang yang cinta damai dan pragmatis, beliau memiliki pandangan yang 
jernih dan praktis akan apa yang harus dilakukan untuk memperkokoh 
masyarakat Filipina yang pluralis, dimana Bangsamoro sebagai bagian 
integral. Beliau berusaha untuk bekerja sama dengan pemerintah Marcos 
guna membantu masyarakat muslim, walaupun banyak muslim yang men- 
derita dibawah tirani darurat militer. 

Institute of Islamic Studies UP dan Amanah Bank merupakan con- 
toh dari visi Majul yang terealisasikan, memungkinkan muslim dan Kristen 
untuk berbagi sedikit kekuasaan dan peluang ekonomi. Hasil karyanya 
memberikan dasar historis bagi muslim untuk memahami secara penuh 
kekayaan sejarah mereka seperti juga memberikan Kristen dasar untuk 
menghargai sejarah dan tradisi suku-suku muslim. 

Beberapa tahun setelah 9/11 dan Clash of Civilization (Benturan 
Peradaban), Majul bergabung dengan Ralph Salmi dan George Tanham 
untuk menulis Islam dan Resolusi Konflik. Para penulis menerangkan pen- 
dekatan Islam dalam menyelesaikan konflik bersenjata, diambil dari 
sejarah dan juga pembangunan terkini. Dengan tinggal di Amerika Se- 
rikat di mana pandangan tentang Islam semakin negatif, mereka ingin 
mengajarkan kepada orang Barat. Majul dan para penulis lainnya men- 
diskusikan asal muasal teori Islam mengenai konflik dari Yuran dan Hadis, 
dengan menonjolkan sikap Nabi Muhammad SAW terhadap konflik. Pesan 
mereka terpusat pada pendapat bahwa perang tidak lagi penting bagi Islam 
dan agama-agama lainnya. (Cesar Adib Majul, 1998) 

Pemikir yang lahir lebih cepat dari masanya, Majul merupakan 
jembatan antara agama-agama, dimana beliau merasa nyaman hidup di 
antara masyarakat keduanya, muslim maupun Kristen. Beliau juga dihor- 
mati oleh kedua agama tersebut. 
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Sejarawan muslim Filipina ternama, penulis dan pembimbing bagi 
pemuda Moro, meninggal karena penyakit kangker pada tanggal 11 Okto- 
ber di Los Angeles pada usia 79 tahun. 'Tapi namanya tetap hidup di dalam 
sanubari para ilmuwan dan pejuang hak untuk menentukan arah sendiri 
dan otonomi yang sebenarnya. 

Susan Boyle, yang telah melakukan wawancara dengan Majul sebe- 
lum wafat, menulis sebuah tulisan khusus yang memberi getaran di hati 
Bangsamoro yang sangat dicintai Dr. Majul: 

“Di saat di mana dunia dikotori oleh pertumpahan darah dan di- 
banjiri ratusan ribu pengungsi, Cesar Majul, seorang muslim dengan akar 
keturunan Kristen, tetap menjadi inspirasi, seorang cinta damai yang 
memahami kemajuan pada dimensi hidup yang paling mendasar, hidup 
dengan keberanian moral dan karakter.” 

“Kecemerlangan intelektual tidak pernah dan tidak akan pernah 
cukup, karena tanpa kapasitas spiritual, hanya sedikit yang akan membim- 
bing ke arah perbaikan kemanusiaan dan penciptaan wilayah dengan yang 
saling menyayangi, memperhatikan, seimbang dan adil yang disatukan 
bukan dengan darah dan ideologi, tetapi oleh jangkar moral bagi tujuan 
bersama — kebaikan bersama.” | 
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AHMAD WAHIB: 
PELINTAS BATAS PEMBARUAN ISLAM INDONESIA 


& NovriaNToNI KAHAR - 


alah satu kesulitan utama yang segera menghadang proses pemba- 

ruan Islam di banyak negara muslim adalah perbincangan tentang 

batasan-batasan pembaruan itu sendiri. Mungkin kebetulan, di dalam 
bahasa Arab, kata ”batas” (al-hadd) itu sama dengan kata "pidana” (al-hadd 
atau ak-hudid). Kesamaan kata tersebut mungkin saja membawa dampak 
psikologis sehingga membuat gentar upaya-upaya pembaruan yang, kar- 
ena berbagai percobaan untuk menerabas, melintasi, bahkan melampaui 
batas-batas pembaharuan, tak jarang berujung dengan jatuhnya sanksi 
pidana. Mereka yang memberanikan diri untuk melintasi batasan-batasan 
pembaruan seringkali mengalami keputusasaan dan justru mendapatkan 
sanksi, baik sanksi sosial maupun sanksi pidana. Tak perlu disebutkan so- 
sok-sosok yang telah mengalami pahit-getirnya batasan ini dalam sejarah 
Islam, baik di era klasik maupun modern. 

Namun yang terlupakan dari wacana tentang batasan ini adalah 
bagaimana cara mengetahuinya. Siapa yang menetapkan dan mungkinkah 
batasan-batasan itu diterabas, dilintasi, bahkan dilampaui? Mohammed 
Arkoun punya tiga istilah yang dengan baik menggambarkan persoalan 
batasan ini. Menurutnya, dalam wacana pemikiran Islam kita menghadapi 
tiga persoalan. Pertama dan kedua menyangkut apa ”yang terpikirkan” 
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(a-mufakkar fih) dan h-h "yang tidak terpikirkan” (a-ghair a-mufakkar fih). 
Tapi yang penting bagi bahasan kita tentang sosok Ahmad Wahib adalah 
kategori ketiga Arkoun, yaitu soal a-mustahilatau almamnii at-tafkir fih (yang 
mustahil atau yang terlarang untuk dipikirkan), karena ini terkait dengan 
batasan-batasan kemungkinan memikirkan ulang atau memperbarui Islam 
itu sendiri. 

Bagi saya, Ahmad Wahib adalah sosok pemikir yang mampu meng- 
atasi ketiga kategori Arkoun di atas. Ia tentu saja merenungkan apa-apa 
yang sepantasnya dipikirkan, bahkan meradikalisasinya ke tingkatan yang 
lebih filosofis. Lewat catatan hariannya, Wahib tak jarang mengejutkan kita 
dengan h yang selama ini kita anggap given dan tak terpikirkan oleh pola 
berpikir kita yang mapan dan rutin. Yang lebih penting dari percobaan Wa- 
hib adalah, ia berusaha menegosiasikan apa-apa yang selama ini dinggap 
mustahil atau terlarang untuk dipikirkan umat Islam kebanyakan maupun 
kalangan intelektual pembaru sekalipun. Bagi saya, Ahmad Wahib adalah 
sosok pelintas batas kemungkinan pembaruan pemikiran Islam, bahkan 
Islam itu sendiri. Itulah yang saya kira membuat dia unik dibandingkan 
para pemikir pembaharu Islam lainnya di Indonesia. 

Alasan saya sederhana saja. Seorang pemikir Marxis Mesir, Raf at Said 
yang telah melakukan evaluasi dan studi kritis tentang pembaruan pemikiran 
Islam di Mesir, berendapat bahwa berbagai upaya untuk menembus dan 
melintas batas, bahkan keterbatasan-keterbatasan pembaruan Islam itu, 
tak jarang karena para pembaharu itu diliputi oleh semacam ilusi tentang 
kebebasan. Padahal sesungguhnya, upaya-upaya pembaruan yang mereka 
lakukan hanya diberi kebebasan sebatas apa yang dibolehkan oleh otoritas 
tertentu untuk dipikirkan. 

Para pembaru itu, ujar Said, ibarat burung yang diberikan kebebasan 
untuk terbang, namun di kakinya dililit atau terttambat benang hus ataupun 
kasar. Akibatnya, mustahil mereka akan bisa terbang jauh melampaui 
panjang-depa benang itu sendiri. Maka, tragisnya, peluang pembaruan itu 
sesungguhnya bagai upaya menembus lubang jarum itu tadi.' Meski peluang 


' Rif'at Said menulis buku kecil yang sangat bermanfaat, yang memuat evaluasi dan kritik ter- 
hadap upaya-upaya pembaruan Islam yang sudah dirintis Jamaluddin al-Afghani, Muhammad Abduh, 
al-Thahtawi, dan lainnya. Lihat at-Tanwir Abra Tsagab al- Ibrah (Pencerahan Melewati Lubang Jarum) 
(Cairo: Al-Hai'ah al-Aman li al-Kitab, 2000). 
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untuk menembus lubang jarum itu berhasil tetap ada, tapi lubang sekecil 
itu amat mustahil untuk ditembus. Lewat percikan-percikan pemikirannya, 
Ahmad Wahib membuktikan bahwa dia sedang berupaya menembus, 
menerabas, melintasi, bahkan melampaui lubang jarum itu. Yaitu batasan- 
batasan kemungkinan pembaruan pemikiran itu, kalau bukan malah 
pembaruan Islam itu sendiri. Pergolakan Pemikiran Islam, buku kecil yang 
diterbitkan dari catatan hariannya itu, sampai kini masih menginspirasi dan 
semacam kompas bagi upaya para pelintas batas pemikiran Islam yang 
hendak berkelana dalam belantara penuh tantangan ini. 

Sebagian kalangan mungkin mengecilkan arti dan peran Wahib jika 
dibandingkan dengan sosok-sosok lainnya dalam belantika pemikiran 
Islam Indonesia dengan berbagai alasan. Nurcholish Madjid misalnya, 
dinilai benar-benar telah memberi begitu banyak kemudahan dan bekal 
bagi kalangan menengah-atas perkotaan Jakarta dan kota lainnya di Indo- 
nesia untuk modal mereka melihat dunia dengan sudut padang agama 
yang inklusif. Harun Nasution memanfaatkan kurikulum dan buku ajar 
perguruan tinggi Islam sebagai wahana persemaian gagasannya tentang 
kemestian Islam yang rasional. Sementara Abdurrahman Wahid alias 
Gus Dur, tak pelak lagi mampu memompa kepercayaan diri masyarakat 
menengah ke bawah Islam Indonesia, terutama di lingkungan Nahdlatul 
Ulama, untuk tetap bangga merawat tradisi sembari tak canggung men- 
jemput inovasi. 

Wahib berada di sisi lain dari mereka. Pengamat Islam dari Belanda, 
B.J. Boland menahbiskan Wahib sebagai pemikir kritis yang berada di 
belakang layar kalangan pembaharu. Betul-betul di belakang layar, dan 
mungkin tak akan pernah tampil di layar, andai catatan hariannya tak sampai 
ke publik Indonesia dalam bentuk buku yang menghentakkan itu. Satu 
eksemplar buku, terbit tahun 1981, sudah cukup mewakili siapa Wahib: 
sosok yang berusaha meradikalisasi apa yang tampak biasa dalam bentuk 
renungan-renungan. Dalam telaahnya tentang pemikiran neomodernisme 
Islam Indonesia, Greg Barton dalam disertasinya mengakui bahwa kita 
memang tak bisa berspekulasi akan menjadi sosok seperti apa Wahib kelak 
andai dia yang sebaya dengan Nurcholish Madjid, Djohan Effendi, dan 
Abdurrahman Wahid, tidak mati di usia begitu muda: 31 tahun. Namun, 
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berdasarkan satu-satunya warisan paling berharga yang ditinggalkannya, 
Barton mantap memasukkannya sejajar dengan ketiga tokoh tersebut-- 
mereka yang kini memang telah ” menjadi orang”. 

Ada beberapa ulasan terdahulu yang membahas sosok dan sum- 
bangan pemikiran Ahmad Wahib dalam proses pembaruan Islam di 
Indonesia. Jurnal Ulumul Guran Vol. III No. 2 memuat studi teks dan 
konteks pemikiran Ahmad Wahib yang ditulis A.H. Jhons. Mesti singkat, 
mungkin inilah ulasan terbaik mengenai teks dan konteks pemikiran 
Wahib serta pengaruhnya terhadap perkembangan masyarakat Indonesia. 
Saya akan banyak mengutip Jhons nantinya. Studi ekstensif tentang Wahib 
juga ditunjukkan Greg Barton dalam disertasinya tentang pemikiran 
neomodernisme Islam Indonesia. Barton memasukkan Wahib dalam 
kategori pemikir neomodernisme bersama Nurcholish Madjid, Djohan 
Effendi, dan Abdurrahman Wahid. Budhy Munawar-Rachman menyorot 
sosok dan pemikiran Ahmad Wahid dengan lensa filsafat Kierkeegard. 
Beberapa komentar tokoh yang dimuat bersama terbitan buku Wahib, 
terutama komentar Abdurrahman Wahib alias Gus Dur, meski singkat, 
tampak langsung menghujam ke esensi kedirian dan hakikat pergolakan 
pemikiran yang digumuli Wahib. 

Makalah ini berusaha menunjukkan sumbangan dan signifikansi 
pemikiran ”sang pelintas batas” pemikiran pembaharuan Islam di Indone- 
sia itu. Tulisan ini hendak menekankan h yang agaknya belum banyak 
disinggung oleh para pembahas tentang Wahib sebelumnya. Yaitu soal 
landasan pembaruan pemikiran Wahib. Saya berpendapat, hubungan 
Wahib dengan Tuhannya adalah fondasi dasar dan persoalan sentral. Aspek 
inilah yang saya anggap sangat menonjol yang tampaknya luput dari pada 
pembahas tentang Wahib, tapi semacam terabai dalam bahasan-bahasan 
sebelumnya. Namun sebelum masuk ke situ, akan diringkaskan dulu 
fase-fase penting riwayat hidup Wahib. Makalah ini juga akan membahas 
percikan-percikan gagasan Wahib yang dianggap penting sebagai argumen 
konstatasi saya, lalu ditutup dengan review singkat tentang jejak dan 
pengaruh Wahib dalam pemikiran dan kondisi sosial keagamaan Indonesia 


saat ini. 
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MENGENAL WAHIB: SOSOK YANG TERUS BERGOLAK 


Andai catatan hariannya tak diterbitkan (1981), Wahib mungkin 
hanya dikenang oleh lingkungan terdekatnya. Namun setelah buku Per- 
golakan Pemikiran Islam diterbitkan, delapan tahun setelah kematiannya 
(1981), publik Indonesia tersadar tentang adanya seorang pemikir pemba- 
haru Islam yang selevel bahkan dalam beberapa aspek lebih radikal dari 
Nurcholish Madjid, Djohan Effendi, dan Abdurrahman Wahid. 

Terlahir di Sampang, Madura, 9 November 1942, Wahib tumbuh 
di lingkungan keagamaan yang sangat ketat. Dalam kategori antropolog 
Clifford Geertz, Wahib pastilah golongan santri yang tumbuh di lingku- 
ngan santri pula. Madura dikenal sebagai pulau santri dan sebagian besar 
penduduknya dikenal pengikut fanatik organisasi tradisionalis Islam 
Indonesia, Nahdlatul Ulama (NU). Ayah Wahib seorang pemimpin pesan- 
tren yang dikenal luas di kampungnya. Hal terpenting tentang ayahnya 
adalah bahwa ia juga seorang berpikiran terbuka yang mendalami gagasan- 
gagasan pembaruan Muhammad Abduh. 

A.H. Jhons, salah seorang pengamat Islam Indonesia yang jeli, mi- 
salnya menyebutkan, setidaknya ada empat faktor penting dalam fase 
kehidupan Wahib yang amat berpengaruh dalam menentukan pemaha- 
mannya tentang Islam. Keempat faktor itu adalah latar belakangan keluarga, 
penyesuaian diri dengan lingkungan baru, dengan konsekuensi meluasnya 
horison berpikir secara dramatis, dan tekanan-tekanan yang bersifat politis 
dan personal, serta pembunuhan besar-besaran yang mengerikan usai ga- 
galnya kup Partai Komunis Indonesia tahun 1965 (Jhons, h. 79). 

Wahib sendiri menggambarkanayahnya sebagai pemberontakitu yang 
menampik obyek-obyek kultus yang sangat mentradisi di masyarakatnya. 
Obyek-obyek seperti tombak, keris, ajimat, dan buku primbon, sangat 
populer dalam tradisi masyarakat Madura. Selain itu, ayahnya pun menolak 
kepercayaan terhadap hari baik dan buruk sebagaimana umum diyakini 
oleh masyarakat. Artinya, jika muasal antikemapanan pemikiran Wahib 
hendak ditelusuri, maka sebagian akarnya telah tertanam pada diri ayahnya. 
Di antara bukti menonjol antikemapanan ayahnya adalah tekadnya yang 
bulat untuk membangun rumah di hari yang tak terhitung sebagai hari 
baik. Bukti lain, ayahnya menyekolahkan Wahib ke sekolah umum, dan 
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tercatat sebagai orang pertama yang mengirimkan anak perempuannya ke 
sekolah yang dikelola pemerintah. Sesuatu yang dihindari oleh umumnya 
orang Madura pada saat itu. 

Fase Wahib selanjutnya yang paling penting adalah fase Yogyakarta. 
Setamat SMA Pamekasan, Madura, di bidang ilmu pasti (1961), Wahib 
melanjutkan pendidikan ke Fakulktas Ilmu Pasti (FIPA) Universitas Gajah 
Mada, Yogyakarta. Walau kuliah sampai tahun terakhir, Wahib tidak me- 
nyelesaikannya hingga mendapat gelar sarjana. Di Yogyakarta inilah Wahib 
memasuki alam baru pluralisme, tidak hanya pluralisme gagasan, tapi juga 
menggeluti pluralisme agama dan sosial. Dan Wahib memang membuka 
diri untuk diisi horison-horison baru dalam hidupnya. 6 Oktober 1969 dia 
mencatat: 


"Memang aku dahaga. Dahaga akan segala pengaruh. Karena itu kubuka bajuku, 
kusajikan tubuhku yang telanjang agar setiap bagian dari tubuhku berkesempatan 
memandang alam luas dan memperoleh bombardemen dari segala penjuru. Permainan 
Jang tak akan pernah selesai ini sangat mengasyikan (Wahib, h. 45-46). 


Wahib pernah tinggal di Asrama Mahasiswa Katolik, Realino, sambil 
berkecimpung aktif di Himpunan Mahasiswa Islam (HMI) cabang Yog- 
yakarta. Masa itu adalah masa pergolakan. Saat itulah muncul perdebatan- 
perdebatan besar seputar apakah Islam adalah ideologi, apakah ideologi 
Islam itu, dan apakah HMI sebagai organisasi mahasiswa Islam harus larut 
dalam perdebatan ideologis antara kaum tua pergerakan Islam atau tidak. 
Wahib juga mengakui bahwa hidupnya amat berliku. Ia pernah tinggal 
di pesantren yang dibumbui skandal homoseksualitas. Ia pernah tinggal 
dengan keluarga abangan yang memelihara anjing. Pernah pula ia hidup di 
keluarga Katolik yang fanatik dan teman yang komunis. Dan ia mengaku, 
di setiap arena yang ia hidupi itu, ia dikaruniai "ide-ide baru yang tidak 
aku miliki sebelumnya”. Teman dekatnya, Ismed Natsir memberi ke- 
saksian bahwa sebagai anak muda, Wahib memang membuka diri untuk 
pengaruh apapun tanpa kuatir akan kehilangan identitas keagamaannya 
(Mujiburrahman, h. 261). 

Pada akhirnya Wahib tetaplah seorang anak manusia yang tidak 
mau dikerangkeng dalam satu kategori belaka. Ia menampik kategori, baik 
untuk dirinya sendiri maupun bagi Tuhannya. Catatan 9 Oktober 1969 


menandaskan itu: 
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”Aku bukan nasionalis, bukan Katolik, bukan sosialis. Aku bukan Buddha, 
bukan Protestan, bukan westernis. Aku bukan komunis. Aku bukan humanis. 
Aku adalah semuanya. Mudah-mudahan inilah yang disebut muslim. Aku ingin 
orang menilai dan memandangku sebagai suatu kemutlakan (absolute entity) tanpa 
menghubung-bubungkan dari kelompok mana saya termasuk serta dari aliran apa 
saya berangkat. Memahami manusia sebagai manusia. (Wahib, h. 46)". 


Namun lingkungan yang paling penting dalam membentuk cara 
dan corak berpikir Wahib adalah kelompok diskusi kecil bernama Limited 
Group. Kelompok ini bertujuan untuk menyediakan forum terbatas guna 
mendiskusikan masalah-masalah sosial keagamaan mendasar yang biasanya 
pantang didiskusikan di publik Tuas. Inilah kelompok kecil yang ikut mem- 
bimbing pergulatannya yang intens dan radikal dalam mendiskusikan 
berbagai persoalan. 

Pada tahun 1971, Wahib meninggalkan Yogyakarta menuju Jakarta 
demi mendapatkan kerja. Ia diterima sebagai calon reporter majalah berita 
mingguan, Tempo, sembari ikut kursus filsafat di Sekolah Tinggi Filsafat 
(STP) Driyarkara. Di Jakarta, ia terlibat dalam pertemuan dengan berbagai 
kelompok disksusi. Ia bahkan telah menyusun rancangan tema diskusi soal 
teologi, politik, dan budaya yang sangat ambisius. Sayang, rencana menun- 
jukkan keluasan minatnya itu gagal terlaksana karena ia wafat tertabrak 
motor pada 31 Maret 1973. 

Namun, penulis buku Pergumulan Islam di Indonesia, B.J. Boland, menilai 
Wahib sebagai salah satu tokoh yang harus diperhitungkan dalam gerakan 
pembaruan Islam era 1970-an. ”Sejak terbitnya buku harian Ahmad Wahib 
yang mengharukan itu, telah jelas bahwa Wahib merupakan salah seorang 
pemikir-pemikir kritis di belakang layar kelompok pembaharu” (Boland, 
h 232). Catatan yang ditinggalkan Wahib ini, menurut Ulil Abshar- 
Abdalla telah menjadi bahan bacaan bagi puluhan ribu anak muda Islam 
di seluruh Indonesia. Bersama catatan harian lain milik Soe Hok Gie, yang 
juga diterbitkan LP3ES, tulis Ulil, ia menjadi semacam ” katekismus” atau 
bacaan wajib bagi sejumlah aktivis Islam pada 1980-an dan 1990-an. 

Data kuantitatif berikut membuktikan pengaruh sifnifikan pemi- 
kiran Wahib. Umpamanya, dalam enam bulan (Juli-November 1981) saja, 


2. Buku Ahmad Wahid “.....Pergolakan Pemikiran Islam telah diterjemahkan ke dalam ba- 
hasa Malaysia (...) dan cukup diminati oleh kalangan muda di sana. 
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10.000 kopi buku ini terjual habis, sesuatu yang besar untuk peminat baca 
Indonesia dan untuk kategori buku pemikiran. Buku ini juga memprovokasi 
sekurang-kurangnya 500 haman tanggapan dan komentar—sebagian 
memuji dan sebagian lain sebaliknya (Jhons, h 87). Yang paling keras 
menentang buku ini antara lain adalah H.M. Rasjidi yang menyebutnya 
sebagai ”haman yang suram dalam kehidupan Islam di zaman Orde Baru” 
Soeharto (Wahib, h. 372). Majelis Ulama Indonesia (MUI) sebagaimana 
biasannya, meminta Departemen Agama Republik Indonesia untuk 
melarang peredarannya. Namun, meski oposisi terhadap buku ini begitu 
kuat di kalangan kelompok Islam ideologis, ia tetap tidak dilarang ber- 
edar karena isinya dianggap tidak bertentangan dengan kecenderungan 
deideologi Islam pemerintah Soeharto ketika itu. Buku ini besi-seller di 
tahun 1981 (Mujiburrahman, h. 260). 


LANDASAN PEMBARUAN: EGALITARIANISME HUBUNGAN DENGAN TUHAN 


Salah satu aspek yang tampak terabaikan oleh telaah dan komentar- 
komentar yang dikerjakan banyak pengamat tentang Wahib adalah soal 
aspek hubungan Wahib dengan Tuhannya. A.H. Jhons sedikit memberi 
sinyal ketika memadankan antara Wahib dengan Kartini dan Amir Hamzah 
dalam soal karya introspektif dan reflektifnya yang menggugah (Jhons, h. 
85-86). Menurut saya, persoalan ini sangat krusial dan fundamental, maka 
harus didudukkan lebih dahulu. Karena ia akan menjadi kunci telaah kita 
selanjutnya terhadap pemikiran Wahib. Di atas landasan inilah berbagai isu 
turunan yang dipikirkan Wahib di dalam catatan yang mengguncangkan 
jagat pemikiran Islam Indonesia itu, dapat berdiri kokoh. 

Berbeda dengan tulisan para pemikir-pembaru Islam Indonesia yang 
lain seperti Nurcholish Madjid dan Abdurrahman Wahib, buku Wahib 
mungkin sekali tak diniatkannya untuk dibaca orang lain. Namun, justru 
karena itulah kita dapat melihat sisi Wahib yang paling genuin, utuh, dan 
telanjang. Catatan Wahib bukanlah sebuah novel fiksi, tapi merupakan 
buku harian yang mampu berdialog dengan pembacanya secara jujur dan 
apa adanya, bahkan pun dalam soal ketuhanan dan percintaan. Dalam ke- 
sendirian, orang biasanya memang lebih lepas mengungkapkan isi hati 
dan kepalanya. Dan tanpa disadarinya, catatan-catatan hariannya itu ru- 
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panya merupakan resonansi dari apa yang ada dalam benak dan sanubari 
banyak orang selain dia Karena itu, tidak mengherankan bila pertanyaan- 
pertanyaan kritis dan radikal bertaburan di buku ini, dan sebaliknya, ung- 
kapan-ungkapan yang biasanya dikeluarkan sebagai bentuk hipokrisi tidak 
dijumpai. 

Bagi saya, inti pola relasi Wahib dengan Tuhannya adalah keyakin- 
annya bahwa Tuhan itu segar, hidup, tidak beku. Wahib menolak konsepsi 
yang telah mapan tentang Tuhan, dia tidak mau Tuhan yang dibekukan. 
Catatannya tentang Ingin Tuhan yang Lain, 11 Oktober 1971, merupakan 
kunci pola relasinya dengan Tuhan: 


Adakah Tuhan besar karena manusia merasa kecil di hadapan ombak yang gemuruh 
bergelora? Adakah Tuhan agung karena manusia merasa tidak berdaya di hadapan 
alam yang luas, laut yang tiada bertepi? Kalau begitu, Tuhan besar karena kekecilan 
manusia. Alangkah sederbananya ketuhanan yang demikian. Aku tak mau Tuhan 
seperti itu! Bagiku Tuhan tidak kontradiksi dengan manusia. Aku mencari Tuhan 
Jang lain (Wabib, h. 138-139). 


Karena itu, landasan Wahib untuk menjadi manusia merdeka, bertolak 
dari "pola relasinya yang egaliter dengan Tuhan”. Semakin timpang relasi 
manusia dengan Tuhannya, semakin ia menjadi budak, kecut, dan tak 
berdaya. Secara konseptual, ini menyangkut konsepsi seseorang tentang 
Tuhan. Wahib menampik Tuhan yang sudah dikonsepsi teologi, tapi 
justru merangkul Tuhan yang ia hayati sendiri. Ini mungkin setara belaka 
dengan relasi pujangga Pakistan, Muhammad Igbal, dengan Tuhannya. 
Igbal menampik Tuhan metafisika dan justru bergumul dengan Tuhan 
eksistensial, atau Tuhan sebagaimana yang dialami manusia (Sunardi, h. 243). 
Yang dihayatinya adalah Tuhan pengalaman, bukan Tuhan kepercayaan. 
Pada aspek ini, tiap individu pasti memiliki penghayatan sendiri yang saling 
berlainan dan otonom dati unsur-unsur eksternal dirinya dan Tuhannya, 
Hal ini memberikan signifikansi individual bagi setiap orang yang ingin 
melangkah dan melintasi batasan-batasan pemikiran keagamaan. 


? Saya berusaha membuat survei kecil tentang komentar para pembaca buku Wahib di inter- 
net. Hampir keseluruhan penulis menyatakan bahwa pikiran mereka berubah setelah membaca Wahib. 
Dan yang unik dari segalanya, beberapa menyatakan bahwa sama seperti yang dituliskan Wahib, itu 
pulalah yang ada dalam benak dan sanubari mereka yang tak terungkapkan. Artinya, sebagian dari 
pergolakan Wahib mewakili apa yang ada di benak dan sanubari mereka. 
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Ia pun memiliki signifikansi sosial. Ketika Wahib mengikrarkan oto- 
nomi dirinya di hadapan Tuhan, salah satu mata rantai otoritas, yaitu agen- 
agen dan jurubicara-jurubicara Tuhan, peran mereka telah terpangkas 
dengan sendirinya. Tekad seperti ini juga memiliki signifikansi psikologis. 
Berbagai ancaman yang meneror jiwa manusia yang umumnya rapuh untuk 
dapat mengambil posisi otonom dan merdeka pun akan sirna. Lihatlah 
bagaimana pada 22 April 1972 Wahib menafsir ulang surga-neraka yang 
sedari kecil telah memenuhi ruang imajinasi umat beragama, terutama dari 
golongan santri seperti dirinya: 


Surga dan neraka merupakan situasi-situasi kejiwaan yang selalu membuntuti dan 
berada dalam kehidupan seorang manusia. Karena itu, surga, atau situasi-situasi 
surgawi serta penghindaran diri dari neraka akan diperjuangkan terus menerus dalam 
detik demi-detik kehidupan ini Wahib, h. 142). 


Lihatlah, bukan Tuhan yang menciptakan surga-neraka! Bagi Wahib, 
ia adalah proyeksi dari kondisi psikologis manusia. Karena itu, manusia 
pada hakikatnya merupakan makhluk aktif yang juga mengkreasi wahana 
azab-sengsara jiwanya. Lalu apa pula dampak relasinya yang egaliter 
dengan Tuhan sehingga menghasilkan percikan-percikan gagasan yang 
brilian dalam Pergolakan? 

Pertama, Wahib menjadi pemikir bebas yang inspiratif justru bukan 
karena lepas hubungannya yang intim dengan Tuhan. Wahib bukanlah 
seorang agnostik apalagi atheis. Ia sangat peduli dengan aspek spiritual 
hubungannya dengan Tuhan. Hanya saja, pola hubungan dengan 
Tuhannya itu bukanlah hubungan searah nan bersifat instruktif dan me- 
matikan otonomi diri salah satu pihak. Otonomi kedua belah pihak tetap 
terjaga, meskipun amboi, salah satu darinya juga memendam cinta dan 
tak jarang amarah yang mendalam. Perhatikanlah ungkapan hati Wahib 18 
Mei 1969: 


Tuhan, aku menghadap padamu bukan hanya di saat aku cinta padamm, tapi juga 
di saat-saat aku tidak cinta dan tidak mengerti tentang dirimu, di saat-saat aku 
seolah-olah memberontak terbadap kekuasanmu. Dengan demikian, Rabbi, aku 
mengabarap cintaku padamu akan pulih kembali Wahib, h. 27). 
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Memang hubungan itu mengalami pasang-surut dan penuh warna. 
Namun ia begitu intens, hangat, tidak berjarak. Kita pun tak jarang 
diajak membayangkan bahwa Wahib seakan-akan sedang berhubungan 
dengan kawan seasramanya saja. Walau hubungan itu terkadang diwarnai 
percekcokan dan perbantahan, namun dengan kebesaran jiwa, Wahib 
tetap tidak kuasa memutus komunikasi dengan Tuhannya. Ungkapan 
Wahib berikut menunjukkan bahwa ia tak segan bergulat dan mencela, 
bukan hanya terhadap agama yang lebih enteng dan mungkin tak lagi 
menggetarkan jiwanya, tapi juga terhadap Tuhan, sang pembuat agama 
itu sendiri: 


Andaikata Tuhan sendiri juga berpendapat bahwa inti dari Islam itu tauhid, apakah 
itu tidak menunjukkan bahwa Tuhan itu egoistis? Saya kira pertanyaan macam 
ini wajar-wajar saja. Bukan pertanyaan gila dan bukan pula pertanyaan sederbana 


(Wabib, h. 100). 


Di lain tempat, tidak hanya konsepsi tentang keesaan Tuhan yang 
digugat Wahib, namun juga merambah soaleksistensi Tuhan itu sendiri. Bagi 
Wahib, adalah absurd untuk dipaksa membayangkan Tuhan itu ada tanpa 
adanya kemungkinkan sebaliknya. Namun pada titik ini, Abdurrahman 
Wahib memberi catatan. Bagi Gus Dur, Wahib tetaplah menunjukkan 
bahwa dirinya "seorang yang mencintai Tuhan yang itu-itu juga”, bukan 
mengingkari apalagi mempromosikan Tuhan rekaannya. Ia memang telah 
menghancurkan berha terbesar, yaitu konsepsi tentang Tuhan yang telah 
dirumuskan teologi, tapi ia tidak menciptakan berha baru. Kenyataan 
bahwa Wahib menjadi pemikir bebas dengan tetap punya koneksi spiritual 
dengan Tuhan lewat caranya sendiri inilah yang saya kira unik dan paling 
menarik. Seandainya semua itu ia terbaca dan direnungkan oleh banyak 
orang Islam, akan memiliki relevansi sosial yang tidak kecil. 

Kedua, justru karena hubungannya yang unik, bukan 4/a budak dan 
tuan besar itulah yang memungkinkan Wahib menjadi seorang pemikir 
bebas. Tuhan, di mata Wahib, "bukanlah obyek yang tidak untuk dipikirkan”. 
Justru Tuhan bukan hanya perlu direnungkan dan dipikirkan, tapi dibuat 
enteng saja dalam pergaulan, disanggah, dicandra, digoda, didoa, diminta, 
dirindu, dibenci. Tuhan tampak sangat hadir dalam sanubarinya. Terkadang 
ia berdialog dengan Wahib, digugat olehnya, dipertanyakan, disanggah, 
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disalahkan, dibenci, dirindu, dikonfirmasi, dan diajak bekelakar. Dalam 
soal kelakar dengan Tuhan, Wahib bersifat sugestif, memberi justifikasi, 
seraya menyisipkan pesan berarti, 13 Oktober 1972: 


Menempatkan Tuhan sebagai obyek pergurauan sering cukup bermanfaat, karena 
itu mencerdaskan otak dan buat sementara membebaskan jiwa dari tabu atau 
ikatan. Walaupun begitu tidak benar kalau kita berhenti pada kelakar. Isi kelakar 
sebaiknya segera diperbus dan dirumuskan dalam batin yang serius. Dia harus 
dishopbistikasikan. Sementara teman-teman berhenti pada kelakar dan sebagian lain 
sama sekali tidak menyukai Tuhan sebagai obyek kelakar (Wahib, h. 346). 


Mencerdaskan otak, membebaskan jiwa dari tabu dan ikatan. Itulah 
yang hendak diurai Wahib lewat kelakar meski ia pun hampir tak pernah 
tampak berkelakar dengan Tuhannya. Darimana datangnya tabu dan ikatan? 
Bisa jadi dari dalam diri individu, bisa pula dari unsur eksternal dirinya 
karena begitu koersifnya tekanan sosial. Selagi tabu dan ikatan itu masih 
membelenggu jiwa-raga seorang, akan berat baginya untuk berpikiran 
bebas dan menghasilkan gagasan-gagasan sebrilian Wahib. Apalagi dalam 
konteks pemahaman agama seperti Islam. 

Kembali mengutip Rif'at Said, dalam kenyataannya, seringkali 
pembaruan pemikiran Islam itu berlangsung seperti burung tertambat 
kakinya. Ia memang tampak bebas lepas, tapi sesungguhnya pada kaki 
tertambat benang hus ataupun kasar yang tak memperkenankannya terbang 
jauh melampaui jarak tabu dan ikatan yang menambat itu. Tambatan itu 
biasanya bersifat sosial, tapi yang lebih utama bersifat individual. Pada 
Wahib, kita tak melihat adanya penambat apa pun. Ia tak hanya membawa- 
serta pembaruan pemikiran Islam terbang, tapi melanglangbuana tak 
terkira sembari mengurai dan melepas penambat kakinya. Pada pembaru 
Indonesia lainnya, kita tak menjumpai pemikiran Indonesia seradikal 
Wahib. Perhatikanlah ungkapan Wahib 17 Juli 1969 berikut: 


Sebagian orang meminta agar saya berpikir dalam batas-batas tanhid sebagai konklusi 
Wobalitas ajaran Islam. Aneh, mengapa berpikir hendak dibatasi? Apakah Tuhan 
itu takut terbadap rasio yang diciptakan oleh Tuhan itu sendiri? (Wahib, h. 23). 


Wahib kembali membalikkan ikatan dan tabu itu kepada Sang Maha 
Pembuat ikatan yang ditabukan. Namun di lain sisi, Wahib pun tak ingin 
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menunjukkan arogansi dengan seenak perut menertawakan Tuhan dan 
melabrak tabu-tabunya. Renungan-renungannya masih tampak tertata 
dan menghindar dari sinisme buta. Terkadang pun kita berpikir, betapa 
intim dan dramatisnya hubungan Wahib dengan Tuhannya. Suatu ketika 
kita seakan-akan melihat Wahib tampil bagai sufi seperti Rabiah Adawiyah 
yang berharap cinta ilahiah. Tapi di lain tempat, ia berhubungan dengan 
Tuhan lewat cara yang kurang sedikit dari kadar kesintingan Abu Nuwas. 
Pujangga Abbasiyah ini mampu bermain-main dengan Tuhan justru seba- 
gai fondasi kreativitas kepenyairannya. Ia berprinsip bahwa tiada mungkin 
berkarya tanpa lebih dulu merebut otonomi diri yang sepenuh-penuhnya 
dari Tuhan. Bahkan kalau perlu, ia ingin bertukar-tempat dengan Tuhan 
lewat cara melanggar semua tabu-tabunya. Abu Nawas memang lebih ra- 
dikal. Baginya, "tak mungkin memiliki otonomi diri yang penuh itu tanpa 
membunuh Pencipta yang telah merampas otonomi dirinya” (Adonis, h. 
123). 

Meski dalam dialog-dialognya dengan Tuhan menunjukkan kecer- 
dikan Abu Nuwas, Wahib tetap tak mengikuti jejak Abu Nawas. Mungkin 
yang kurang dari Wahib adalah rasa humor. Karena itu, kita tak dapat 
menyebut Wahib sungguh-sungguh menyingkirkan, ingin bertukar tempat, 
apatahlagi membunuh Tuhan. Namun ia tetap bersanggahan dengan 
Tuhan dalam kerapuhan jiwanya yang akut. Tanggal 9 Juni 1969, Wahib 
berkeluh-kesah: 


Tuhan, bisakah aku menerima bukum-hukum-Mu tanpa meragukannya terlebih 
dahulu? Karena itu Tuhan, maklumilah lebih dulu bila aku masih ragu akan 
kebenaran hukum-bukum-Mu. Kalau Engkan tak suka h ini, berilah aku 
pengertian-pengertian sebingga keraguan itu hilang dan cepat-cepatlah aku dibawa 
dari tahap keragu-raguan kepada tahap penerimaan (Wahib, h. 30). 


Pernyataan Wahib di atas, mirip sekali dengan doa dan mantra- 
mantra kalangan mistis-filosofis yang meminta ditambahkan pada diri 
mereka keresahan jiwa." Tapi menyerahkan Wahib dalam pergumulan 
eksistensialnya? Mungkin ya, mungkin tidak. Saya hanya menangkap 
bahwa ia hanya ingin berlaku sebagaimana ikrar Abu Nawas yang lebih 


"Salah satu doa favorit kalangan mistikus-filosofis adalah ini: Rabbi gidnf tabayyuran! Artinya: 
Tuhan, tambahkanlah pada diriku kadar keresahan jiwa! 
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hus: agamaku untuk diriku saja, agama orang lain untuk selain aku (dini li 
nafs wa din an-nis li an-nis). Ia tak ingin otonomi dirinya dirampas orang lain 
yang mengatasnakan Tuhan dan agamanya. Itu saja cukup baginya untuk 
mengokohkan landasan kebebasan berpikir dan terhindar dari apologia. 
Abdurrahman Wahid menyebutnya "berpikir tentang Yang Mutlak dalam 
batas-batas pemikiran manusia yang nisbi” (Wahib, h. 356). 

Ketiga, paham 14 rahbiniyyah fi a-Islam (tiada kerahiban dalam Islam) 
yang sering didengung-dengungkan sebagai etos yang khas dalam pola 
hubungan umat Islam dengan Tuhannya, pada kasus Wahib bukanlah 
jargon hampa. Etos itu justru termanifestasikan secara kuat, jelas, dan 
nyata pada cara-cara Wahib bergaul dengan Tuhannya. Tak sekalipun 
Wahib menginginkan Tuhan yang telah terdefenisikan, baik oleh agama, 
bahkan oleh firman-Nya sekalipun. Bagi Wahib, Tuhan adalah sesuatu 
yang tak terpermanai, dan karena itu, Dia pun tidak dapat diwakili, bahkan 
oleh firman yang menjelma. Menganggap firman-Nya semisal al-Yuran 
sebagai representasi diri-Nya, bagi Wahib, justru merupakan cara lain 
untuk merendahkan Tuhan. Pada titik ini, Wahib sealiran belaka dengan 
kalangan rasionalis Islam perdana, Muktazilah, yang menolak klaim 
”ketidakterciptaan” al-Juran, karena h itu secara logis mengandaikan al- 
Ouran setara dan sejawat belaka dengan Tuhan." 

Sekali lagi, Wahib tak bersedia memberi peluang faktor-faktor ekster- 
nal dirinya, baik ulama, guru, semua otoritas di luar dirinya, untuk menyela 
hubungannya dengan Tuhan. Bahkan tak jarang kita menemui Wahib 
bagai mikraj untuk bernegosiasi langsung ke haribaan Tuhannya dalam h-h 
tertentu. Terhadap hukum-hukum Tuhan pun, Wahib tiada memberi celah 
dan asa kepada para juru perantara Tuhan dan umat beragama. Catatannya 
tentang hati nurani sebagai hakim utama dalam menjalankan ajaran Islam, 


? Dalam al-Guran, Tuhan sendiri mengikrarkan diri bahwa andaipun samudera adalah tinta 
untuk menuangkan kalimat-kalimat-Nya, niscaya itu tidak akan pernah memadai untuk menampung 
kebesaran diri-Nya. 

S Sekilas, pandangan bahwa al-Yuran bukan makhluk ini seperti melecehkan keagungan 
firman ilahi, yaitu al-Yuran. Namun dalam debat teologi Islam, kaum Muktazilah tegas menolak ke- 
tidakterciptaan al-Ouran itu justru untuk konsisten dengan paham tauhid. Jika Tuhan esa belaka dan 
Dialah satu-satunya yang sang pencipta, zat yang tidak tercipta (ghair a-makhiliig), mengapa pula al- 
Ouran dianggap bukan mahluk? Karena asumsi demikian dan kukuhnya pandangan mereka tentang 
keadilan ilahi, kaum Muktazilah lebih dikenal dalam sejarah Islam dengan julukan ah/ al- adl wa a-tanhid 
(penyangga keadilan dan tauhid). 
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sepenuhnya dan mungkin tanpa disadari Wahib, merupakan manifestasi 
terdalam dari Hadis Nabi: mintalah fatwa pada nuranimu! Perhatikanlah 
apa yang ditulis Wahib 6 Agustus 1972 berikut: 


"Satu-satunya bakim dalam Islam bagi kebidupan seorang muslim adalah hati 
nuraninya, bukan fatwa ulama, bukan isi buku-buku agama, ketentuan-ketentuan 
dari kawan, dan lain-lain. Semua yang terakhir itu sekadar merupakan bahan- 
bahan pertimbangan yang benar-benar memang barus dipertimbangkan. Islam adalah 
hati nurani setelah dengan sungguh-sungguh mempertimbangkan pendapat-pendapat, 
kepentingan-kepentingan, cita-cita orang lain, dan kelompok sosial di sekelilingnya. 
Jadi ukuran akhir: hati nurani.” (Wahib, h. 177). 


Saya berpendapat, bahwa pola relasi Wahib dengan Tuhan yang 
egaliter inilah kunci Wahib untuk tahan melontarkan gagasan-gagasan 
yang radikal dan tak terduga seperti yang akan kita lihat nanti. Intinya: 
selagi rohani seseorang masih terbelenggu otoritas tertentu, terutama 
otoritas Tuhan yang sayangnya telah terkonseptualisasi dalam kitab 
suci dan teologi, apalagi ditambah otoritas di luar dirinya, janganlah 
terlalu berharap akan terjadi pencerahan yang radikal dalam pola pikir 
agama seseorang. Abdurrahman Wahid sekali lagi mampu menangkap 
paradoks yang terdapat dalam renungan ketuhanan Wahib dan pesan 
yang disisipkannya untuk kaum pembaru Islam. Di Tempo, 19 September 
1982, Wahid menulis: "Memang, sedalam-dalamnya Ahmad Wahib 
adalah seorang muslim dengan keimanan penuh. Pemberontakan yang 
dilakukannya justru bertujuan mengukuhkan agama yang diyakininya itu. 
Bak tukang batu yang menghantamkan palunya ke tembok, (justru) untuk 
menguji kekuatan dan daya tahan tembok tersebut.” (Wahib, h. 357). 


PERCIKAN-PERCIKAN PERGOLAKAN 


Jika dalam soal ketuhanan Wahib tidak mampumenampik Tuhan yang 
itu-itu juga namun mampu mengkonstruksi Tuhan yang membebaskan, 
maka dalam soal agama dan umat beragama, hubungannya jauh lebih kritis 
lagi. Ia mendapati kekurangan sedemikian mendasar di dalamnya, tapi ia 
masih saja cinta dan berharap ada perbaikan-perbaikan radikal terhadapnya. 
Inilah yang membuat Abdurrahman Wahid berkesimpulan bahwa Wahib 


58 PARA PEMBAHARU PEMIKIRAN DAN GERAKAN ISLAM ASIA TENGGARA 


juga bagaikan sorang yang ”...mencintai pelacur walaupun tahu apa yang 
dilakukan pelacur itu sehari-hari” (Wahib, h. 356). 

Inilah kata kunci untuk bergerak menuju butir-butir atau percikan- 
percikan penting pemikiran Wahib. Namun, di sini tidak akan dibahas 
semua aspek pemikiran Wahib yang mengandung beberapa unsur yang 
bersifat sangat lokal, situasional, dan kontekstual dengan perjalanan 
historis Indonesia. Di sini hanya akan dibahas percikan-percikan penting 
pemikiran Wahib yang relatif universal dan dianggap relevan bagi 
kehidupan beragama kini, di Indonesia dan dunia muslim umumnya. 

Pertama-tama Wahib mengeluhkan kaum pembaru muslim yang 
masih terlalu banyak menoleh ke belakang. "Kita masih telalu sibuk 
melayani serangan-serangan dari orang-orang muslim tradisional,” katanya. 
Kalau ini sampai berjalan lama dan berlarut-larut menjadi kebiasaan, Wahib 
kuatir umur upaya pembaharuan yang masih pendek dan kaum pembaharu 
akan terlibat dalam apologia bentuk baru, yaitu apologia terhadap ide-ide 
pembaharuan (yang sudah ada) melawan kaum tradisional. Bila ini yang 
terjadi maka terhentilah sebenarnya kerja pembaharuan itu. Saran Wahib 
pada 10 April 1972 yang tampaknya ia rintis sendiri adalah: 


"sebaiknya kaum pembaharu memusatkan diri pada ketekunan pemikiran dan 
perenungan dalam suatu grup kecil untuk mengolah dan mengembangkan konsep- 
konsep yang ada agar relatif matang, lengkap dan utuh. Kalau ini tidak dilakukan, 
saya kuatir kita akan menjadi budak yang mau maju terus dan malu untuk sewaktu- 


waktu mundur bila kadang-kadang salah. Wahib, h. 141). 


1. Kebebasan Berpikir dan Sindroma Apologia 


Dengan mencermati kondisi-kondisi umat dan organisasi- 
organisasi Islam di masanya, Wahib menyerukan pentingnya 
pembaharuan. Dan itu harus dimulai dari kebebasan berpikir. Baginya 
kebebasan berpikir bukan saja hak, melainkan kewajiban. Wahib 
berteori: orang yang berpikir, meski hasilnya salah (misalnya menjadi 
ateis), masih jauh lebih baik daripada orang-orang yang tidak pernah 
salah karena memang tidak pernah berpikir. Ia pun yakin bahwa 
Tuhan tak akan membatasi, malah sebaliknya akan bangga dengan 
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otaknya yang selalu bertanya tentang Dia. Karena itu, Wahib sangat 
heran dengan orang yang tidak mau menggunakan pikirannya, dan 
justru menyarankan agar dia berpikir dalam batas-batas tauhid saja. 
Aneh, tulis Wahib, mengapa berpikir hendak dibatasi, apakah Tuhan 
takut terhadap rasio yang diciptakan-Nya sendiri? 

Pada prinsipnya, kebebasan berpikir mutlak bagi Wahib. Dia 
berdalih bahwa Tuhan tak pernah membatasinya sebagaimana di- 
dengung-dengungkan oleh kaum muslim kebanyakan. Sedemikian 
pentingnya kebebasan berpikir itu, sehingga suatu ketika Wahib 


menyatakan: 


"Kalau betul-betul Islam itu membatasi kebebasan berpikir, sebaiknya saya 
berpikir lagi tentang anutan saya terhadap Islam ini. Maka hanya ada dua 
alternatif yaitu menjadi muslim sebagian atau setengah-setengah atau malah 
menjadi kafir. Namun sampai sekarang saya masih berpendapat bahwa Tuhan 
tidak membatasi, dan Tuhan akan bangga dengan otak saya yang selalu bertanya, 
tentang Dia (Wahib, h. 23). 


Dalam retorika keseharian umat Islam, amat sering terdengar 
cemoohan untuk para perenung seperti Wahib dengan tuduhan 
dan stigma ”mendewa-dewakan akal-pikiran”. Wahib menyanggah, 
sungguh dia tidak mendewa-deakan kekuatan berpikir manusia 
sehingga seolah-olah absolut. Kebebasannya absolut, tapi kekuatannya 
tidak absolut. Dan memanglah bagi Wahib, kekuatan berpikir manusia 
itu ada batasnya jua. "Sekali lagi ada batasnya!” tulisnya. Tapi yang 
dipersoalkan Wahib adalah soal siapa yang tahu batasnya itu? Ini 
pertanyaan fundamental dan lagi-lagi menyangkut persoalan otoritas. 
Otoritas di luar akal yang hendak membatasi aktivitas dan kreativitas 
akal. Dan Wahib sangat anti penyalahgunaan otoritas itu. Karena itu ia 
menyarankan, ”...berikanlah otak itu kebebasan untuk bekerja dengan 
keterbatasannya. Yaitu keterbatasan yang hanya otak itu sendiri yang 
tahu” (Wahib, h. 25). 

Danpersoalannyalagi adalah: seraya disibukkanoleh keterbatasan 
akal, kita pun tidak pernah optimal menggunakan dan memberinya 
kesempatan berkembang. Bagi Wahib pertanyaannya adalah: apakah 
keterbatasan akal itu akan kita gunakan secara maksimum atau justru 
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kita gunakan setengah-setengah. Pertanyaan Wahib ini penting, 
karena di dalam dunia Islam persoalannya bukan terlalu banyaknya 
akal bekerja, tapi yang terjadi justru sebaliknya. Dan dalam rangka 
mengadvokasi kebebasan berpikir, Wahib seakan memberikan 
justifikasi teologis yang--sekali lagi--agak-agak menyerupai mazhab 
mistisisme filosofis. 15 Oktober 1969 ia mengikrarkan: 


"Yang paling dekat untuk mengerti yang mutlak (Tuhan) itu adalah puncak 
dari kenisbian akal dan bukan bagian tengah atau bawahnya. Karena itu 
pertinggi... pertinggilah terus puncak dari akal yang nisbi itu. Kejar dan kejar 
terus puncak kenisbian itu. Hanya dengan demikian kita akan makin dekat 
pada kemutlakan dari Yang Maha Mutlak” (Wahib, h. 47). 


Hasil dari kebebasan berpikir tak lain adalah kejujuran intelektual 
untuk mampu memandang yang baik sebagai baik, darimanapun ia 
berasal, dan si buruk adalah buruk, sekalipun datang dari diri dan 
agama sendiri. Dengan cara itulah sindroma apologia bisa dihindari. 


"Kadang-kadang hatiku berpikir bahwa dalam beberapa h ajaran Islam itu jelek. 
Jadi ajaran Allah itu dalam beberapa h jelek dan beberapa ajaran manusia, yaitu 
manusia-manusia besar, jauh lebih baik. Ini akal bebasku yang berkata, akal 
bebas yang meronta-ronta untuk berani berpikir tanpa disertai ketakutan akan 
dimarahi Tuhan Wahib, h. 21). 


Demikian kondisi ideal akal dan kejujuran intelektual yang di- 
dambakan Wahib. Namun itu tidaklah mudah dalam kondisi aktualnya. 
Pada kenyataannya, dalam paktik berpikir selama ini, kita tidak berpikir 
bebas lagi. Bila menilai sesuatu, kita sudah bertolak dari suatu asumsi 
bahwa ajaran Islam itu pasti baik dan paham-paham lain berada 
lebih rendah. Ajaran Islam kita tempatkan pada tempat yang paling 
baik. Dan apa yang tidak cocok dengannya kita taruh dalam nilai di 
bawahnya. Karena Islam itu paling baik dan kita ingin menempatkan 
diri pada kondisi yang paling baik, maka kita selalu mengidentikkan 
pendapat yang kita anggap benar sebagai pendapat Islam. 

Akibatnya, ketika ”...dengan kekuatan akalnya seseorang yakin 
bahwa ide-ide dari luar Islam itu baik, dia tetap tidak berani berpikir 
dan berpendapat bahwa ide-ide itu lebih baik dari Islam (karena 
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asumsinya ide-ide Islam itu paling baik). Mereka, kata Wahib, tak 
punya alternatif lain kecuali berkata bahwa ide-ide itu sesuai dengan 
ajaran Islam. Inilah apologia yang hendak dibuang Wahib. Kritik ini 
mungkin paling bernas dari Wahib untuk misalnya, spirit Islamisasi 
ilmu pengetahuan yang berkembang di dunia Islam sejak tahun 1980- 
an. 

Bagi Wahib, sindroma semacam ini merupakan konsekuensi 
lanjutan dari tidak adanya kebebasan berpikir. Orang takut memper- 
timbangkan kemungkinan adanya kritik terhadap Islam. Kemungkinan 
itu sudah ditutup karena Islam sudah secara apriori dianggap betul dan 
kebal terhadap kemungkinan mengandung kelemahan. Menyangkut 
soal ciri-ciri apologia, 6 Februari 1970 Wahib menulis: 


“Apakah ciri-ciri apologia? Pertama, kalau merasa diserang yang bersangkutan 
akan menangkis atau membela diri. Kedua, kalau merasa akan diserang yang 
bersangkutan akan bikin excuse lebih dulu. Ketiga, ada kecenderungan mem- 
bangkit-bangkitkan kembali h-h yang lama. Kelima, tidak jarang mengagung- 
agungkan kejayaan masa lampau. Keenam, normatif (Wahib, h. 68). 


Bukankah fenomena semacam itu masih umum kita saksikan 
sampai saat ini? Wahib sadar, bahwa sindroma sedemikian rupa 
pernah pula ia idap dulunya. Namun Wahib ingin menegaskan bahwa 
ia mampu melakukan passing-over dan melampaui sindroma apologia 
tersebut. Catatan 25 Desember 1969 ini masih kita rasakan relevansinya 


sampai hari ini: 


"Kalau suatu golongan atau umumnya umat Islam lemah, dalam suatu peristiwa 
atau h tertentu, maka dengan cepat orang-orang terpelajar muslim--dan saya 
pun dulu juga begitu-—-berkata bahwa yang salah adalah orang Islamnya, bukan 
Islamnya. Ini adalah satu bentuk dari tidak adanya kebebasan berpikir. Orang 
takut untuk mempertimbangkan kemungkinan adanya kritik terbadap Islam. 
Wahib, h. 25). 


Pada titik ini, menarik pula untuk melihat kecermatan Wahib 
dalam melacak akar-akar apologia dalam tradisi pemikiran Islam mo- 
dern. Ia melacaknya sebagai warisan semangat revivalisme Muham- 
mad Abduh dan Ameer Ali. Menurutnya, semangat itu timbul dari 
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babak pertama kesadaran umat Islam akan kelemahan dirinya di te- 
ngah menghebatnya serangan-serangan mengejek dari dunia Barat. 
Karena itu, tidak heran bila salah satu semangat yang diwariskan 
kedua orang besar itu adalah semangat defensif dalam soal doktrin 
(teologi) dengan tema utamanya: Islam sesuai dengan tuntutan ilmu 
pengetahuan modern. 

Bagi Wahib, yang menjadi persoalan adalah: semangat seperti 
itu tak akan pernah punya daya pemecahan terhadap persoalan. Ke- 
lemahan-kelemahan sosiologis umat Islam tidak akan dapat dipecahkan 
dengan apologia teologis. Dalam keluh kesahnya 23 Juli 1970, Wahib 
menyatakan bahwa ”reformer baru tak kunjungtimbul! Dan sudah lebih 
setengah abad (dihitung dari masanya) kaum muslim modern terbeliak 
oleh kenikmatan-kenikmatan ide-ide Abduh dan menelannya begitu 
saja (Wahib, h. 119). Kaum pembaru masih saja dininabobokkan oleh 
semangat apologia Abduh. Belum lagi melampauinya dan membuat 
terobosan-terobosan baru. 

Untuk melampauinya, sindroma apologia harus diatasi terlebih 
dahulu. Tanggal 17 Juli 1971, Wahib memberi tips bagaimana meng- 
hindari apologia. 


"Pertama, berdada lebar dalam arti optimis dan sabar. Kedua, mendengarkan 
pikiran-pikiran orang lain dengan baik terlebih dahulu sebelum memberikan 
pendapat. Ketiga, percaya dengan diri sendiri dengan memperkuat bakat-bakat 
diri. Keempat, memandang masa depan dengan tersenyum. Kelima, aktif 
mengambil inisiatif, Keenam, aktif berbuat dan bereksperimen (Wahib, h. 128- 
129). 


Saya menganggap, pesan kebebasan berpikir dan upaya meng- 
hindari sindrom apologia ini merupakan pesan terkuat dari buku 
Wahib. Dan sebagian dari imbauan-imbauan Wahib tersebut sudah 
menemukan wadahnya dalam gerakan Islam liberal dewasa ini di 
Indonesia. 


Sumber Ajaran Islam: Sejarah Muhammad 


Meskipun sangat mempercayai kekuatan akal, Wahib tidak 
setuju kalau akal dijadikan sebagai sumber Islam. Baginya, sumber 
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Islam itu dua, al-Guran dan Sunnah. Akal adalah alat untuk menggali 
kedua sumber itu. Namun pada catatannya yang lebih kemudian, 
Wahib menyatakan bahwa sumber Islam adalah sejarah Muhammad. 
al-Guran dan Sunnah hanyalah sebagian sumber saja dari sejarah 
Muhammad. Sumber lainnya dari sejarah Muhammad adalah kondisi 
sosial, yakni struktur masyarakat waktu itu, kebudayaannya, struktur 
ekonominya, pola pemerintahannya, hubungan luar negerinya, adat 
istiadanya, iklimnya, pribadi Muhammad, pribadi sahabat-sahabatnya, 
dan lain-lainnya (Wahib, h. 110). 

Ini merupakan perkembangan lebih lanjut dari pemikirannya 
yang belum selesai, dan gagasan ini menunjukkan Wahib jauh lebih 
maju daripada pemikir-pemikir pembaru Islam Indonesia yang pada 
masa itu sebaya dengannya. Terbukti, dalam sebuah forum diskusi 
di rumah Dawan Rahardjo, Wahib mengajukan empat pendapat. 
Pertama, tidak mengidentikkan Islam dengan al-Yuran. Kedua, al- 
Guran adalah abstrak dan tidak konkret. Ketiga, al-Guran adalah 
wajah Islam yang terbaik pada masanya. Terakhir, sumber memahami 
Islam adalah sejarah Muhammad. Dari seluruh kawan-kawannya yang 
hadir, tak satu pun menyetujui pendapat Wahib tersebut. 

Wahib juga mencatat untung rugi memilih sejarah Muhammad 
sebagai sumber Islam. Pertama, dalam sejarah Muhammad, terungkap 
kaitan antara ucapan-tindakan Muhammad dengan kondisi waktu itu. 
Kedua, itu dapat memberikan peluang untuk meninjau hubungan 
antara kondisi dulu dengan sekarang. Ketiga, sejarah Muhammad 
itu utuh dan tetap, sekaligus baru. Dia akan tetap relevan selama kita 
memahaminya dengan kebutuhan-kebutuhan dan tempat masing- 
masing. Jadi kebutuhan tempat, zaman, dan kreativitas manusia mem- 
peroleh peluang besar untuk berbicara. Lalu apa ruginya? 

Di sini tampak lagi kecermatan dan kritisisme Wahib, bahkan 
terhadap idenya sendiri. Kelemahan menjadikan sejarah Muhammad 
sebagai sumber Islam, sebagaimana ia catat 6 Agustus 1972, ada 
dua. Pertama, mungkin aspek keilmiahan atau keilmiah-ilmiahannya, 
sehingga penempatan sejarah Muhammad sebagai sumber Islam 
hanya baik atau tepat untuk kalangan intelektual. Kedua, al-GYuran 
sebagai puisi kurang mendapat tempat (Wahib, h. 176). Namun 
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terlepas dari keterbatasan elaborasi Wahib pada poin ini, idenya ini 
merupakan ide rintisan dan terobosan penting. Kini, generasi muda 
Islam sudah dapat menikmati telaah-telaah terbaru terhadap sejarah 
nabi Muhammad dengan pendekatan-pendekatan yang sangat variatif 


dan sesuai dengan harapan Wahib.' 


Masalah Sekularisasi dan Desakralisasi 


Titik pangkal gagasan Wahib tentang sekularisasi dan desak- 
ralisasi beranjak dari semacam keprihatinan. Wahib prihatin karena 
sejauh yang ia amati, agama telah kehilangan daya serapnya dalam 
masalah-masalah dunia. ”Petunjuk-petunjuk Tuhan tidak mampu kita 
sekularkan”. Entah apa yang dimaksud Wahib dengan ”kita sekularkan” 
itu. Kesan yang bisa ditangkap dari uraian-uraiannya tentang topik ini 
menunjukkan bahwa ia ingin agama memberi spirit baru yang dapat 
merespons kehidupan yang berubah. Kedua, sesuai dengan wataknya 
yang tidak ingin bersifat hipokrit, Wahib tidak ingin umat Islam justru 
menentang sekularisme dalam konsepsi tapi malah mengamalkan 
dalam praktik sehari-hari. ”Sekularisasi ajaran-ajaran Tuhan, tulisnya, 
mutlak bagi kita kalau kita tidak ingin sekularistis. Agama Islam yang 
kita pahami selama ini adalah agama sekularistis, agama yang tidak 
mampu meresapi masalah-masalah dunia. Dus, terpisahnya agama 
dari masalah dunia. Nah, diam-diam kita menganut sekularisme, walau 
dengan lantang kita menentang sekularisme!” 

Pada aspek ini, Greg Barton menyebut pandangan Wahib bersi- 
fat konservatif di bandingkan teman-temannya pembatu lain seperti 
Nurcholish Madjid dan Djohan Effendi (Barton, h. 319). Wahib 
memakai terma sekularisasi untuk memaknai kontekstualisasi ajaran 
Islam dalam kondisi serta kebutuhan-kebutuhan masyarakat sekarang, 
sekurang-kurangnya masyarakat Indonesia yang bukan abad ke- 
7 dan bukan Arab. Namun ia menentang sekularisme. Sekularisme 
menurutnya antiagama sementara sekularisasi itu netral agama. Sekula- 


! Buku-buku telaah sejarah Islam perdana yang dilakukan Khil Abdul Karim, Mahmud 


Oimni, Abid al-Jabiri, dan beberapa pemikir Islam dari negara lain yang diterjemah dan beredar di 
Indonesia, banyak memenuhi harapan Wahib. 
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risme juga dia sebut sebagai c/osed system, sementara sekularisasi adalah 
opened process (Wahib, h. 79-80). Namun tampak ia seakan-akan meratapi 
roh sekularisasi sebagaimana diringkaskan Max Weber: hilangnya tuah 
dunia (disenchantment of tbe world). Perhatikanlah keluh kesah Wahib 22 
Agustus 1969 berikut: 


”Terus terang, aku kepingin sekali bertemu sendiri dengan Nabi Muhammad 
dan ingin mengajaknya untuk bidup di abad 20 ini dan memberikan jawaban- 
Jawabannya. Aku sudah kurang percaya kepada orang-orang yang disebut sebagai 
"pewaris-pewarisnya” (Wahib, h 37-38). 


Namun kekecewaan Wahib itu bisa dipahami karena memang 
dia tembakkan kepada organisasi-organisasi Islam. Apalagi tantangan 
pertama terhadap gagasan-gagasannya justru berasal dari kalangan 
HMI, sebuah organisasi yang menghimpun mahasiswa Islam, dari ma- 
na dia memulai pembaruannya. HMI saat itu masih belum bisa me- 
lepaskan ketergantungan baik secara emosional maupun politis kepada 
tokoh-tokoh Masyumi. Partai politik yang pernah dibekukan Soekarno 
itu, bersama Muhammadiyah, kerap menjadi sasaran utama kritik 
Wahib. Perjuangan politik Masyumi, menurutnya, terlalu yuridis-for- 
malistis, hanya berkutat pada aspek-aspek lahiriah dari ajaran Islam. 

Tidak seperti sekularisasi, istilah desakralisasi justru membuat 
Wahib merasa kuatir. Menulis tiga pekan setelah makalah Nurcholish 
Madjid tanggal 3 Januari 1970 tentang sekularisasi dan desakralisasi, 
Wahib mempertanyakan ketepatan Nurcholish Madjid menggunakan 
istilah desakralisasi dalam catatannya 27 Januari 1970: 


Desakralisasi. Apakah istilah itu sudah tepat sebagai sinonim dari sekularisasi? 
Aku ragu. Mungkin semua perbuatan, berdagang, kawin, belajar dan lain- 
lainnya, asal diniatkan juga dalam ibadat, maka memiliki nilai sakral. Jadi 
istilah desakralisasi tidak boleh. Sekularisasi sebagai approach tidak menghangi 
kita untuk mencari fundamen yang transendental dan hakikat yang lebih jauh 
Wahib, h. 64). 


Masalah desakralisasi bagi Wahib adalah bagaimana kita mende- 
fenisikan apa yang sakral dan apa yang tidak sakral. Menurut Wahib, 
perkawinan misalnya adalah peristiwa yang sakral, maka tidak ada alasan 
untuk mensekularisasi perkawinan. Keberatan lain Wahib menyangkut 
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problem praktis bagaimana membedakan apa yang dari sisi tabiatnya 
(seperti ditetapkan al-Guran dan Sunnah) secara esensial memang 
sakral, dan apa yang melalui tradisi secara salah dianggap sakral. Lebih 
tepatnya, menentukan apakah sebuah tindakan merupakan ibadah atau 
muamalah. Titik konservatisme Wahib di sini adalah pada jawabannya: 
”fikih adalah kunci jawabannya.” Greg Barton merasa aneh dengan 
kesimpulan Wahib ini setelah begitu radikalnya ia dalam soal sumber 
ajaran Islam dan isu-isu lainnya. 

Kesimpulan ini dianggap aneh dilihat dari sudut statemen Wahib 
lainnya yang memperlihatkan rasa bosan tehadap sikap apologetik 
yang reaksioner (Barton, h. 322). Bagi saya, aspek ini memang mem- 
perlihatkan kelemahan Wahib dalam mengenali bagaimana prosedur 
hukum Islam yang dirumuskan fikih bekerja karena ia memang tidak 
terlatih dalam persoalan tersebut. Wahib seakan-akan lupa bahwa 
fikih juga merupakan konstruksi manusia yang berotoritas, dalam h 
ini para ulama. Pendek kata, kalau kita hendak meringkaskan gagasan 
Wahib dalam perkara ini, maka kita mendapatkan rumusan sepetti ini: 
sekularisasi yes, sekularisme no, desakralisasi, pikir-pikir! 

Tapi jika kita melihat keseluruhan penghayatan spiritual Wahib 
ketika bergelut dengan Tuhannya, ada kemungkinan konservatismenya 
dalam isu ini tidak aneh. Itu disebabkan ia tidak ingin agama kehilangan 
rohnya dan manusia kehilangan spiritualisme yang membimbing 
jiwanya. Bukankah kita juga melihat Wahib sebagai makluk spiritual 
yang tak putus-putus berhubungan dengan Tuhannya dari catatan 
hariannya ini? Kesaksian teman dekat Wahib selain Djohan Effendi, 
yaitu Ismed Natsir, memberi bukti bahwa beberapa catatan Wahib 
yang tidak dipublikasikan dalam Pergolakan, menunjukkan bahwa 
Wahib sebenarnya seorang Muslim yang saleh dan sangat spiritual 
(Mujiburrahman, h. 261). 


Pluralisme Agama dan Justifikasi Teologisnya 


Sokongan Wahib terhadap pentingnya pluralisme agama ke- 
mungkinan besar beranjak dari pergaulannya yang lintasagama sejak 
berada di Yogyakarta. Dari catatan hariannya kita tahu, bahwa Wahib 
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tidak hanya mengalami koeksistensi dengan kalangan nonmuslim, tapi 
juga menikmati hidup bersama dan bergelut dengan banyak kalangan. 
Pengalaman seperti itu—yang dialami oleh santri asal Madura yang 
pada hahikatnya tidak banyak bersentuhan dengan masyarakat yang 
relatif heterogen, siap membuka diri untuk terlibat dalam iklim 
pluralisme—tentu saja memberi bekas yang mendalam. Selain itu, 
”keragaman etnis ribuan mahasiswa, kehadiran pelbagai tradisi keaga- 
maan, dan tingkat toleransi keagamaan yang luar biasa yang menjadi 
ciri orang-orang Jawa Tengah, kata A.H. Jhons, itu semua amat menge- 
sankan bagi Wahib.” (Jhons, h. 79). 

Dalam renungan 16 September 1969 berjudul "haruskah aku 
memusuhi mereka yang bukan Islam dan sampai hatikah 'Tuhan 
memasukkan mereka ke dalam neraka”, Wahib menggambarkan kesan 
tentang hangatnya pertemuan dia dengan Romo H.C. Stolk S.J. yang 
pernah mengasuhnya lebih dari dua tahun, dan Romo Willenborg 
yang pernah mengasuhnya hampir selama tiga tahun. 


"Alangkah mesranya pertemuan kembali antara putra dan ayah yang berlainan 
Jaham: muslim dan kristiani! Kami saling menghormati dalam dialog karena 
sama-sama penganut pluralisme. Aku tidak tahu, apakah Tuhan sampai hati 
memasukkan kedua orang bapakku itu ke dalam api neraka. Semoga tidak” 


(Wahib, h. 40 dan 41). 


Dalam catatan lain, 18 September 1969, dia mengatakan, ”Bagai- 
mana mungkin aku disuruh membenci pemeluk Kristen-Katolik. Aku 
malah pernah satu keluarga dengan mereka. Aku pernah tiga tahun 
diasuh dan dididik oleh pastur...” (Wahib, h. 43). Tentang paham 
pluralisme agama, Wahib pandai membedakan klaim kesatuan agama- 
agama pada tingkat hakikatnya dan pluralitas agama-agama dalam 
manifestasinya di alam nyata. Wahib tidak menyamakan agama-agama 
di level kedua. Ia mengakui bahwa pada kahikatnya agama Allah itu 
satu jua. Namun memang dalam kenyataannya ada banyak agama. Ia 
menyejajarkan pemahaman tentang pluralisme agama-agama dengan 
pluralisme pemahaman Islam sendiri. Menurutnya, das sollen (seharus- 
nya) hanya ada satu agama. Namun das sein atau kenyatannya memang 
ada macam-macam agama. Wahib tidak menyamakan semua agama 
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pada tataran das sein. Namun, pada tingkat das sollen, "tiap-tiap agama 
harus merasa bahwa dialah agama Allah. Dialah yang universal dan 
abadi” (Wahib, h. 19). 

Puncak dari pandangan Wahib tentang pluralisme adalah sajak 
Perpisahan yang ditulisnya 14 Agustus 1969, tatkala ingin meninggalkan 
HMI, organisasi di mana ia berharap banyak dan tak sedikit pula 
dikecewakan oleh semangat dan kecenderungan anti-pluralismenya: 


Bagi kita/ tbeis dan atheis bisa berkumpul/ Musim dan Kristiani bisa bercanda/ 
artis dan atlit bisa bergurau| kafirin dan muttagin bisa bermesraan| tapi, pluralis 
dan anti-pluralis tak bisa bertemu... karena itu perpisahan tak terelakkan| anti 
Pluralis menentukan jalannyal kaum pluralis menentukan lintasannya| yang 
melintas Wahib, h. 35). 


Peneliti hubungan Islam-Kristen di masa Orde Baru, Mujibu- 
rrahman, menyatakan bahwa catatan-catatan Wahib tentang pluralisme 
agama dan pembelaan terhadap isu ini sungguh sangat berani dan 
maju di masanya. Sebab, periode penulisan catatan Wahib itu (1968- 
1973) merupakan periode-periode ketegangan dalam hubungan Islam- 
Kristen di Indonesia. Konteks itulah yang menurut Mujiburrahman 
menjadikan Wahib sebagai sosok yang sangat unik di kalangan 
aktivis Muslim saat itu (Mujiburrahman, h. 261). Di sini, kita kembali 
melihat Wahib sebagai sosok pelintas batas yang mungkin dalam 
relasi antaraagama di Indonesia. Kini, hampit 40 tahun kepergian 
Wahib, sebagian dari batasan-batasan itu telah mencair, walau muncul 
batasan-batasan berbentuk baru yang coba diurai dan dicairkan oleh 


Wahib-Wahib batu. 


PERGOLAKAN YANG TAK KUNJUNG PADbam 


Setelah memaparkan percikan-percikan pergolakan pemikiran 
Ahmad Wahib, tentu tersisa pertanyaan besar soal signifikansinya. Kemana- 


$ Semacam menindaklanjuti pandangan Wahib ini, dan dalam rangka menanggapi hangatnya 
isu pluralisme agama di Indonesia, Abdul Mogsith Ghazali menulis disertasi doktoralnya yang sangat 
mendalam dalam isu pluralisme. Lihat lebih lanjut buku Abdul Mogsith Ghazali, Argumen Pluralisme 
Agama: Membangun Toleransi Berbasis Ouranik (Jakarta: Katatika, 2009). 
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kan gagasan-gagasan itu memercik? Apakah ia menjejak di dalam situasi 
sosial-keagamaan masyarakat Indonesia? Saya tidak punya ukuran yang 
pasti untuk menjawab pertanyaan-pertanyaan ini. Hanya saja, beberapa 
jawaban awal dapat dirangkai secara acak. 

Kesimpulan optimistis disampaikan oleh Jhons. Menurutnya, kenya- 
taan bahwa buku Wahib menarik minat sangat luas di Indonesia menun- 
jukkan bahwa gagasan-gagasan di dalamnya memang tumbuh di atas lahan 
yang amat subur. Dan bagi Jhons, lahan subur itu antara lain adalah kaum 
intelegensia yang terdidik secara Barat. Bagi Jhons, mereka ini kelompok 
elit yang bahasa-bahasa khotbah Jumat hanya sedikit saja menarik perhatian 
mereka. Ini dapat dimaklumi. 

Yang agak mencengangkan dari pendapat Jhons, ia menyebutkan 
pula bahwa etnis Jawa, entah yang terdidik dalam tradisi Kraton Jawa atau 
kelompok petani, memang telah lama memiliki sikap yang menyepelekan 
hukum Islam, ulama, para aktivis Islam, dan klaim-klaim Islam eksklusif 
umumnya. Kepada kelompok inilah menurut Jhons, gagasan-gagasan 
yang dikemukakan Wahib menjadi pemahaman Islam yang sangat bisa 
diterima.” 

Selain itu, suksesnya penerbitan catatan harian ini dalam pandangan 
Jhons lagi, boleh jadi—hingga tingkat tertentu—memberi kesaksian 
bahwa pluralisme keagamaan telah benar-benar berkembang di Indonesia. 
Pada ujung tulisannya, Jhons tak lupa menyematkan semacam harapan: 
”Menarik untuk melihat munculnya elit Muslim yang terdidik secara 
modern seperti itu (seperti Wahib) di Indonesia” (Jhons, h. 88). 

Menurut Ulil Abshar-Abdalla. Magnet buku Wahib sekarang mung- 
kin sudah mulai pudar. Tapi kini anak-anak muda yang tak puas dengan 
interpretasi kaum ortodoks Islam justru dapat menimba ilham dari lebih 
banyak lagi pemikir Islam kritis dari berbagai penjuru dunia. Intensifnya 
penerbitan buku-buku kritis Islam ini telah memungkinkan mereka untuk 
membaca Mohamed Arkoun, Hassan Hanafi, Abdullahi Ahmed an-Na'im, 
Khed Abou el-Fadl, Muhammed Abed al-Jabiri, dan sebagainya, selain 
para pemikir muslim Indonesia sendiri yang datang setelah Wahib. 


?. Buku Merle Ricklefs, Polariging Javanese Society, yang menyebut bahwa inti keberagamaan 
orang Jawa adalah sinkretisme mistis, seakan-akan menguatkan anggapan Jhons ini dengan tingkat 
claborasi yang lebih kaya dan mendalam. 
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Ulil juga mengingatkan untuk tidak melupakan jejak panjang yang 
telah ditinggalkan catatan harian Wahib di kalangan ribuan aktivis muslim 
di Indonesia. Meski buku Wahib sudah tak lagi dibaca luas sekarang ini, 
kegelisahan dan keberaniannya untuk mempersoalkan doktrin-doktrin 
Islam yang telah mapan terus diwarisi oleh generasi muda Islam dari gene- 
rasi ke generasi. Pergolakan Wahib tak pernah padam. Pergolakan demi 
pergolakan terus muncul dalam tubuh umat Islam Indonesia—sesuatu 
yang, menurut Ulil Abshar-Abdalla, menandakan gejala yang positif. 

Bagi saya, Wahib merupakan pelintas batasan-batasan pembaruan 
pemikiran, bahkan pembaruan Islam itu sendiri. Kini, sebagian batasan itu 
telah mencair dan beberapa jalan telah terbentang, antara lain berkat rinti- 
san dan jasa-jasa orang seperti Wahib. Mereka yang datang setelah Wahib 
dan membaca karyanya, tiada lain akan maluhati bilamana berpikir dengan 
cara yang lebih rendah dari kadar kritisisme Wahib. Wahib memperting- 
gi hotison berpikir, melintas batas, dan menjadi saksi terhadap orang- 
orang yang datang sesudahnya, apakah mereka terbang lebih tinggi atau 
justru menyerah oleh batasan. Layar telah dikembangkan Wahib, tapi jika 
membaca warisannya yang paling berharga ini, kita akan kembali maluhati 
dan harus berpantang untuk surut ke belakang. || 
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SYED HUSSEIN ALATAS (1928-2007): 
VISI MORAL DAN KRITIK SOSIAL' 


& AZHAR IBRAHIM ALWBE — 


“Inang serangga hancurkan mangsa 
Dahan di lubang, tikam binasa 
luang pujangga luhurkan bangsa 
Lawan gelombang alam semasa” 
-Syed Hussein Alatas 


ukanlah suatu h yang mudah untuk menulis mengenai kontribusi 
intelektual seorang sarjana dan pemikir sekaliber Profesor Syed 
Hussein Alatas. Kemampuan intelektualnya yang luar biasa tidak 
akan cukup memadai dan dihargai jika dipaparkan dalam rangkuman sing- 
kat seperti yang coba dilakukan dalam tulisan ini. Untuk menjelaskan kon- 
tribusi dan pemikiran Alatas, diperlukan kajian lebih banyak, dalam dan 
eksentif.? Tulisan ini hanya berharap memberi pengantar bagi pembaca 
untuk selanjutnya menyelami karya asli Alatas secara langsung, dan kemu- 


1 Diterjemahkan dari buku, Azhar Ibrahim Alwee & Mohamed Imran Mohamed Taib, eds., 
Moral Vision and Social Critigue: Selected Essays of Syed Hussein Alatas (Singapore: The Print Lodge, 
2007). 

2 Ada beberapa studi serupa akan pemikiran Alatas yang didokumentasikan dalam Riaz Has- 
san, ed., Local and Global: Social Transformation in Southeast Asia: Essays in Honour of Professor Syed Hussein 
Alatas. (Leiden: Brill, 2005). Secara khusus merujuk ke: Zawawi Ibrahim, “Return of the Lazy Native: 
Explaining Malay/Immigrant Labour Transition in Terengganu Plantation Society”, Syed Farid Alatas, 
“Alatas and Shariati on Socialism: Autonomous Social Science and Occidentalism”, dan K.S. Jomo, 
“Islam, Socialism and Marxism: Clarifying Incompatibilities.” 
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dian berefleksi tentang ide-idenya. Salah satu kontribusi sangat berharga 
Alatas yang dapat disoroti di sini adalah keberadaan intelektual-nya, baik di 
masa lalu, sekarang maupun masa depan. Alatas adalah seorang intelektual 
yang dihormati baik mereka yang sepaham, para kritikus, maupun orang- 
orang yang tidak suka padanya. Ada tiga alasan tentang keberadaan In- 
telektual ini. Pertama, memberikan “peringatan atau “pertanda” bagi para 
intelektual yang tidak memiliki rasa tanggung jawab, Alatas mengecam 
orang-orang yang menyalahartikan perspektif yang keliru dengan kritik 
cermat. Keberadaan intelektual semacam ini adalah sebuah peringatan 
bagi para akademisi yang rentan pujian namun tidak produktif menghasil- 
kan gagasan di ruang publik dan platform akademik. Kedua, keberadaan 
intelektual ini membuka jalan bagi berbagai kemungkinan dan saran untuk 
pemikiran maupun perspektif alternatif. Kecaman Alatas terhadap plagiasi 
ilmu dan kebenciannya akan sintesis kreatif (campuran antara endogen 
dan eksogen kreativitas intelektual), merupakan sebuah dukungan bagi 
para intelektual yang peduli akan keadaan dan nasib masyarakatnya. Ketiga, 
keberadaan intelektual ini mengandung harapan bahwa ada kemungkinan 
lebih baik yang dapat ditemukan, dikembangkan dan direncanakan lebih 
lanjut. Oleh karena itu, keluasan wawasan Alatas yang amat kreatif dan 
kritis akan benar-benar menjadi bagian dalam gambaran humanistik dan 
sosiologis kita semua. 

Sepanjang karir intelektualnya, Alatas memerangi segala bentuk pe- 
rusakan pemikiran dan penyalahgunaan arti. Ia adalah seorang pejuang 
yang tak kenal lelah, dan tak ada satu kalangan pun yang lolos dari kritiknya 
baik pemimpin politik, elit agama, kalangan sastra, pendidik profesional, 
akademisi bahkan para pemilik media massa. Kritiknya terhadap ide-ide 
dominan dikenal sangat lugas dan blak-blakan, namun tidak menjatuhkan. 
Dalam perpolitikan Malaysia, baik UMNO, PAS maupun kalangan-ka- 
langan kiri, semua telah mengecap pedasnya kritik Alatas. Kritiknya ter- 
hadap pendirian terus bergaung hingga kini. Dua orang mahasiswa yang 
dibimbingnya dalam tesis doktoral mereka, Chandra Muzaffar” dan 


3 Chandra Muzaffat, Some Dominant Concepts and Dissenting Ideas on Malay Rule and Malay Society 
Jrom the Malacca to the Colonial and Merdeka Periods. Tesis (Ph.D). Jurusan Studi Melayu, Fakultas Budaya 
dan Ilmu Sosial, University of Singapore, 1978. 
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Shaharuddin Maaruf', selain dikenal studi mendalamnya tentang ma- 
syarakat kontemporer Melayu, juga dikenal akan wacana kritis mereka 
terhadap sikap ide dominan, seperti hnya Alatas.” 

Minat intelektual Alatas yang tinggi telah menimbulkan banyak 
kecemburuan dari para akademisi lain. Ia menulis dengan ringkas dan 
jelas, selain itu ia juga menguasai bahasa Inggris dan Melayu dengan ba- 
ik. Karya-karyanya yang beragam dalam bentuk tulisan, buku, artikel, 
monograf maupun wawancara mencerminkan keluasan dan kedalaman 
pengetahuannya sebaik komitmennya pada keilmuan. Namun dia bukanlah 
seorang intelektual yang berpikiran sempit, sebaliknya dia adalah seorang 
intelektual publik yang secara aktif menyanggah ide dominan yang 
menghangi kebebasan dan menutupi kebenaran. Dia juga mengharapkan 
intelektual lainnya untuk berperan sebagai intelektual publik. Sebagai warga 
negara yang peduli, dia menentang penyalahgunaan kekuasan, jabatan 
publik dan pengabaian tanggung jawab yang dilakukan oleh para pejabat, 
sejalan dengan ketidaksukaannya terhadap ekslusifisme etnis dan agama. 
Ungkapan atau slogan-slogan klise tidak pernah ada dalam kamusnya. 

Rasa kepedulian intelektualnya yang tinggi memudahkannya bersing- 
gungan dengan berbagai permasalahan yang terjadi di tengah masyarakat. 
la mencarikan jalan keluar melalui berbagai sudut pandang yang jelas 
serta materi yang kaya yang didokumentasikan maupun didiskusikannya. 
Singkatnya, ia selalu tahu secara persis apa yang tengah dihadapinya. Dalam 
spirit Mannheimian', Alatas selalu tertarik pada apa yang tertinggal atau belum 
ditemukan, karena mungkin saja h-h tersebut dapat memberikan pandangan 


" Shaharuddin bin Maaruf. Conception of tbe Hero in Malay Society. Tesis (M.A). Jurusan Studi 
Melayu, Fakultas Budaya dan Ilmu Sosial, University of Singapore, 1980, Shaharuddin bin Maaruf, 
Operative Values and Ideas of Development Amongst the Malays: A Study of the Interplay between Malay Feudal- 
ism, Islam, Nationalism and Capitalism. Tesis (Ph.D:). Jurusan Studi Melayu, Fakultas Budaya dan Ilmu 
Sosial, National University of Singapore, 1986. 

3 Sebagian akademisi Studi Melayu yang pernah diajar oleh Alatas adalah: Hadijah Rahmat, 
Rasiah Halil, Sa'eda Buang, Sharifah Maznah and Noor Aisha Abdul Rahman. Sa'eda Buang dan 
Sharifah Maznah menyelasaikan tesis M.A. mereka yang disupervisi oleh Alatas pada Department of 
Malay Studies, National University of Singapore. 

S5 Karl Mannheim (d. 1947), seorang sosiologis Hongaria, adalah salah seorang tokoh yang 
mempengaruhi karya-karya Alatas. Dalam karya Karl Mannheim “tiadanya konsep-konsep tertentu 
seringkali menunjukkan tiadanya sudut pandang tertentu dan tiadanya dorongan kuat untuk bersen- 
tuhan dengan permasalahan kehidupan.” Karl Mannheim, Ideology and Utopia: An Introduction to the 
Sociology of Knowledge. (London: Routledge & Kegan Paul, 1976), p. 246. 
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mendalam bagi masyarakat sebuah negara intelektual, terutama bagi para 
kaum terpelajarnya. Semua orang pasti terkesan dengan perspektif Alatas 
yang kritis, ketajaman memori, juga sikapnya yang blak-blakan. Meskipun 
bukan sebuah teori maupun gerakan teatrikal, tetapi kalimat-kalimatnya 
selalu merupakan h yang konkret dan langsung menuju permasalahan. Ia 
sampaikan dengan jelas dan menghibur namun penuh kesungguhan dan 
motivasi. Tak pernah ada keraguan atas ketepatan dan kemutlakan sikap, 
ide serta perspektifnya.' 


SYED HUSSEIN ALATAS DAN STUDI MELAYU 


Tak ada keraguan untuk mengatakan bahwa dia adalah seorang pe- 
lopor dalam memperkenalkan perspektif ilmu sosial kritis sebagai sebuah 
wacana dalam Studi Melayu. Secara kronologis, karirnya sebagai Profesor 
Studi Melayu di National University of Singapore tahun 1967-1987 me- 
rupakan tahun-tahun intelektualnya yang paling produktif. Banyak to- 
koh masyarakat Melayu dan profesional terkemuka di Singapura diajar 
olehnya di universitas tersebut (sebelum 1980 dikenal sebagai University 
of Singapore), termasuk mereka yang selalu mengikuti kuliah dan kelas 
membaca yang dilakukannya secara berkala. Hasilnya masih terasa hingga 
hari ini di Singapura. Buktinya, studi Melayu kini menjadi masih hidup dan 
ditawarkan di National University of Singapore dan National Institute of 
Education. 

Tetapi ini tidak berarti bahwa Alatas hanya dikenal sebagai profesor 
studi Melayu. Kepedulian intelektual dan komitmennya tak terbatas pada 
satu disiplin akademik. Bidang keilmuan sejarah, sosiologi, pendidikan, studi 
sastra, ekonomi, filsafat, studi agama dan ilmu alam dapat dihubungkan 
dengan tulisan-tulisan yang dihasilkannya. Namun, beberapa akademisi 
"studi Melayu nasionalis"" lebih sering melihat Alatas yang telah merintis 


7 Kerendahan hatinya terekam dengan baik dalam tulisan-tulisan editorialnya saat menjadi 
editor jurnal Progressive Islam. Ta menulis: “Tujuan Islam progressif adalah untuk memberi gambaran 
mengenai agama Islam dan pemeluknya secara obyektif dan logis. Karya ini mengharapkan pembaca 
untuk dapat menoleransi kesalahan-kesalahan yang ditemukan dalam sudut pandang kami” Syed Hus- 
sein Alatas dalam, “The Regeneration of Islamic Society,” Progressive Islam, Vol.1, No.2, Sept., 1954. 

$ Shaharuddin Maaruf, “Possibilities for Alternative Discourses in Southeast Asia: Ideology 
and Caricature of Culture,” naskah tidak dipublikasikan. 
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dengan tekun bidang studi ini, sebagai "orang luar" dalam studi Melayu. 
Tak heran jika kelompok ini sulit mengakui kontribusi Alatas.” Beberapa 
orang sering menganggap bahwa karya-karyanya “bersifat polemik” atau 
membawa tendensi “sosialis”. Sementara yang lainnya menganggap bahwa 
ide-ide Alatas tidak lagi cocok untuk mereka. Beberapa yang lain secara 
mengherankan mengaitkan diri dengan nama Alatas, dengan maksud 
agar mendapat penghargaan internasional, padahal sebenarnya mereka ti- 
dak memiliki komitmen apapun baik komitmen untuk ilmu pengetahuan 
maupun semangat perubahan." 

Sepanjang karir intelektualnya Alatas menunjukkan perhatian khusus 
pada permasalahan dan tantangan yang dihadapi Malaysia, terutama di 
kedua negara yang bersisian (Malaysia dan Singapura). Sebagai seorang 
tokoh intelektual sejati, Alatas tidak menyukai kehidupan glamour dan 
selebritas, termasuk dalam buku-buku yang diterbitkan." Sepanjang hidup- 
nya, Alatas adalah seorang akademisi yang serius, ia banyak dihormati 
akademisi lokal, regional dan berbagai tempat lainnya." Tawaran penulisan 
biografi tentang dirinya yang ditolaknya membuktikan bahwa ia tidak suka 
menonjolkan diri, ingin lebih dikenal lewat karya-karyanya, bukan tenang 
pribadinya. 

Alatas sangat kritis terhadap studi Melayu-Indonesia baik dari dalam 
maupun luar wilayah Asia Tenggara. Kritiknya terutama dutujukan kepada 


? Menariknya, orang dapat mengenali cita rasa Indonesia dan Malaysia dalam karya-karya- 
nya. Tulisannya mengenai korupsi, pertama kali diterbitkan tahun 1968 dan muncul di Indonesia awal 
tahun 1983 dan 1987, sedangkan terjemahannya dalam bahasa Melayu diterbitkan pada tahun 1995. 
Refer, Syed Hussein Alatas, Sosiologi Korupsi: Sebuah Penjelajahan dengan Data Kontemporer. Diterjemahkan 
oleh Al Ghozie Usman. (Jakarta: LP3ES/ Lembaga Penelitian, Pendidikan dan Penerangan Ekonomik 
dan Sosial, 1983): Syed Hussein Alatas, Korupsi: Sifat, Sebab dan Fungsi. Diterjemahkan oleh Nirwono. 
(Jakarta: LP3ES, 1987): Syed Hussein Alatas, Raswah: Sifat, Sebab dan Fungsi. (Kuala Lumpur: Dewan 
Bahasa dan Pustaka, 1995). 

1 Ketika seorang antropologis Malaysia mengatakan bahwa studi Melayu hanya berfokus 
pada studi mengenai etnis Melayu daripada "dunia Melayu", maka ia telah melontarkan pernyataan 
kosong. Saat ini, tak ada karya Alatas tentang "studi Melayu" (and his legaey in Singapore) yang bisa dikata- 
kan hanya berfokus pada etnis Melayu. Rujukan, A. B. Shamsul, “Knowing The Malay World: Present-Past- 
Future,” Makalah yang dipresentasikan pada kolokium ATMA-KITLV: Dutch Scholarship & the Malay 
World, A Critical Assessment, Nov., 2000, h. 10. 

MN Sejauh ini, saya hanya mendapatkan satu haman yang ditulis Alatas dalam karya Shaharud- 
din Maaruf, Concept of a Hero in Malay Society (Singapore: Eastern Universities Press Sdn. Bhd., 1984). 

1 Seperti terlihat dalam karya Riaz Hassan, ed., Local and Global: Social Transformation in South- 
cast Asia: Essays in Honour of Professor Syed Hussein Alatas, (Leiden: Boston: Brill, 2005). 
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mereka yang mudah terkesan terhadap Barat dan tanpa sadar terpengaruh 
oleh ideologi kolonial dan menganggapnya sebagai h yang biasa. Misal- 
nya, ketika membahas tentang keterbelakangan Melayu, banyak cende- 
kiawan dan penulis pemula yang membeo dan tidak kritis tentang mi- 
tos "pribumi yang malas" dan "bersikap pasifan dalam ekonomi" yang 
ditanamkan kolonial pada zaman penjajahan. Kesimpulan seperti ini, 
menurut Alatas, merugikan keilmuan kontemporer disebabkan “lebih 
pada generalisasi dari metodologi dan keilmuan yang serampangan. Hal ini 
terjadi karena kesalahpahaman kultural atau kurangnya empati, terutama 
disebabkan pandangan yang ideologis, yaitu sebuah pembenaran dominasi 
kolonial.” 

Diskursus keilmuan Melayu kontemporer mendapat keuntungan 
dari perjuangan gigih Alatas dengan upayanya memperkenalkan ilmu sosial 
yang kritis dan diagnostik ke dalam studi Melayu. Kekukuhan perspektifnya 
terlihat mempengaruhi berbagai studi tentang masyarakat Melayu, termasuk 
pemikiran Melayu dan perkembangannya" feodalisme dan etos politik 
Melayu", Kehidupan keagamaan dan orientasi masyarakat Melayu'$ kritik 
atas wacana kolonial dalam masyarakat Melayu'', sastra Melayu', serta 
tantangan pendidikan dalam masyarakat Melayu/ Muslim." 


8 Syed Hussein Alatas, The Myt) of the Lazy Native: A Study of tbe Image of the Malays, Filipinos, 
and Javanese from tbe 16 to the 20th Century and Its Functions in the Ideology of Capitalism. (London: Frank 
Cass, 1977), h. 120. 

4 'Tham Seong Chee, Malays and Modernization: A Sociological Interpretation. (Singapore: Singa- 
pore University Press, 1983), Shaharuddin Maaruf, Malay Ideas on Development: From Fendal Lord to 
Capitalist. (Singapore: Times Books International, 1988). 

" Sharifah Maznah, Syed Omar, Myths and the Malay Ruling Class (Singapore: Times Academic 
Press, 1993), Chandra Muzaffar, Protector? An Analysis of the Concept and Practice of Loyalty in Leader-led 
Relationships within Malay Society (Pulau Pinang: Aliran, 1979). 

'6 Merujuk pada dua tesis M.A. di bawah bimbingan Alatas di University of Singapore: Sa'eda 
bte Buang, Islamic Issues of Interest to tbe Malays in Malaysia and Singapore since Independence (195T). Tesis 
(M.A.). Jurusan Studi Melayu, Fakultas Budaya dan Ilmu Sosial, National University of Singapore, 
1986: Sharon Siddigue, Some Malay Ideas on Modernization, Islam and Adat: An Analysis of Certain Attitudes 
and Ideas Concerning Modernization, Islam and Adat and Their Interrelationship in the Context of Malay Social 
Life. Tesis (M.A.). Jurusan Studi Melayu, Fakultas Budaya dan Ilmu Sosial, University of Singapore, 
1973. 

" Noor Aisha Abdul Rahman, Colonial Image of Malay Adat Laws: A Critical Appraisal of Studies 
on Adat Laws in the Malay Peninsula during the Colonial Era and Some Continuities. (Leiden: Brill, 2006). 

18 Lihat “Penularan Bebalisme dalam Kesusasteraan Moden Kita,” in Sastera dan Manusia Melayu 
Baru, Kumpulan Esei dan Wawancara. Hadijah Rahmat (Singapore: Persatuan Wartawan Melayu Singa- 
pura, 1998). 

$ Naimah Ishak, Colonization and Higher Education: tbe Impact of Participation in Western Uni- 
versities on Malaysian Graduates Who Have Returned to Their Academic and Professional Lives. Tesis (Ph.D). 
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1. FUNGSI PENTING KAUM CENDEKIAWAN 


Alatas meyakini akan peran transformatif dan emansipatoris 
kaum intelektual dan terpelajar. Perkembangan dan kemajuan sebuah 
masyarakat sangat bergantung pada kelompok ini, yang diharapkan 
dapat memberikan kepemimpinan intelektual yang penuh moralitas 
dan etika.” Menurut Alatas, seorang intelektual dapat didefinisikan 
sebagai “orang yang terlibat olah ide-ide dan permasalahan nonkeben- 
daan dengan menggunakan akal.” Kaum terpelajar adalah “orang- 
orang yang telah menempuh pendidikan formal dan modern yang 
tinggi, para pakar dan profesional, dan mereka yang memperoleh 
tingkat pendidikan yang lebih tinggi dengan cara lainnya.” Di negara- 
negara berkembang, kaum terpelajar berfungsi sebagai sebuah ke- 
lompok yang selayaknya memiliki fungsi sebagai berikut: (a) ke- 
mampuan untuk mengedepankan persoalan masyarakat mereka, (b) 
mendefinisikan masalah yang dihadapi, (c) menganalisis masalah, dan 
(d) mencari solusi dari setiap permasalahan.” Tugas kaum terpelajar 
adalah untuk mewujudkan penegakan hak, kebenaran, integritas etika 
dan keadilan dalam masyarakatnya. Alatas memperingatkan bahwa 
“sebuah masyarakat yang intelektualnya tidak berfungsi adalah masya- 
rakat yang kehilangan level kesadaran tertentu dan karena itu masalah 
penting” 

Namun pemikiran Alatas tentang kaum intelektual dan kaum 
terpelajar tidak hanya berhenti pada pengamatan kritis tentang kelom- 
pok ini. Ia menduga sejumlah alasan mengapa kelompok intelektual 
tidak muncul seperti: (a) sistem pendidikan, (b) lingkungan, dan (c) 
kelambaman intelektual kaum terpelajar.” 


University of Oregon, 2000. (Ann Arbor, Mich.: University Microfilms International, 2001), Azhar 
Ibrahim, “An Evaluation of Madrasah Education: Perspectives and Lessons from the Experiences of 
Some Muslim Societies,” dalam karya Noor Aisha Abdul Rahman & Lai Ah Eng, eds., Secularism and 
Spirituality: Seeking Integrated Knowledge and Success in Madrasah Education in Singapore. (Singapore: Institute 
of Policy Studies, Marshl Cavendish Academic, 2006), h. 93-124. 

2 Syed Hussein Alatas, Intellectuals in Developing Societies. (London: Frank Cass, 1977), h. 9. 

2 Tbid., h. 9. 

2 Tbid., h.15. 

3 Thid., h. 10. 

4 Baca, “Intelektua?” di Suara Merdeka, Vol.10, No.2, 1959, h. 75 Alatas suatu kali ditanya 
bagaimanakah cara membentuk lingkungan intelektual yang mampu mewujudkan kepemimpinan in- 
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Jika Edward W. Said pernah menyatakan pentingnya keberanian 
moral bagi para intelektual untuk “secara terbuka....... melontarkan 
pertanyaan memalukan untuk mengkonfrontasi kekolotan dan dog- 
ma,” maka Alatas telah berupaya menyampaikan h ini sepanjang hi- 
dupnya. Karir akademisnya begitu tulus dan tulisan-tulisannya ditu- 
jukan untuk mencari pemecahan permasalahan dan tantangan yang 
dihadapi oleh masyarakat dan bangsanya. Meminjam perkataan Said, 
Alatas menunjukkan etos akademik suatu bangsa yang “berjiwa inte- 


lektual dan kritis, tidak referensial dan patriotik.” 


Seorang Intelektual Publik dengan Komitmen Kuat untuk 
Keilmuan dan Masyarakat 


Sebagai seorang akademisi, di sepanjang karir intelektualnya 
Alatas menunjukkan komitmenuntukmendiagnosa danmerekonstruksi 
ilmu sosial untuk masyarakatnya. Baginya “mereka (para intelektual| 
yang dari hari ke hari menolak untuk terlibat dengan kehidupan ma- 
nusia, bagaikan para ahli diet yang berkata bahwa kita perlu banyak 
protein, banyak karbohidrat, banyak vitamin dll, tetapi menolak atau 
tidak menaruh perhatian pada bahan makanan yang konkret seperti 
ikan, daging, buah-buahan, dan sebagainya: dan bahkan mengabaikan 
bahan makanan yang lebih konkrit dan spesifik seperti daging ikan 
cod, daging sapi, buah jeruk. Apa yang akan terjadi pada masyarakat 
yang menderita keterbeakangan gizi, sementara para ahli dietnya tidak 


berbicara dengan bahasa yang konkret.” 


telektual. Jawaban Alatas adalah: “/Sjuasana yang sesuai mesti dibentuk oleh manusia yang mengingin- 


inya. Jadi manusia yang menginginkan suasana itu belum cu 


kup. Kita terjebak di dalam lingkaran setan 


lagi. Jadi kalau ada lingkaran setan, jangan cari titik. Di mana saja boleh bercakap dan di mana saja 


boleh bermula! Sekali dulu saya berceramah di Singapura, 
itu, masyarakat kita tidak sedar ini” Bangun seorang guru 
kata masyarakat kita sedang tidur. Jadi siapa nak menggera 


saya katakan, “Masyarakat kita tidak sedar 
sekolah lalu bertanya, “Profesor Hussein 
kkan kita?” Kata saya: Jawapannya mudah 


saja—siapa yang bangun dahulu... Dalam keadaan semua tidur, tidak ada pemimpin. Siapa saja yang 
sedar dahulu.” Baca, Syed Hussein Alatas, “Kita Runtuh Akhlak dan Kurang Berfikir)” dalam Dewan 


Budaya, June 1988, h. 17. 


2 Edward Said, Representations of the Intellectual. (New York: Vintage Books, 1996), h. 11. 


2 Syed Hussein Alatas, P)ilosophy and Practical Life 
ment of Malay Studies, University of Malaya), 1964, h. 14. 


in Southeast Asia. (Kuala Lumpur: Depart- 
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Selain menjadi akademisi yang dihormati di dunia akademik, 
Alatas juga dikenal sebagai intelektual publik terkemuka. Seseorang 
yang dengan mudah berbaur di tengah para akademisi maupun arena 
publik, seseorang yang sangat artikulatif dalam mewakili rakyat. Jika 
salah satu ciri intelektual publik adalah seseorang yang berjuang 
mengatasi segala permasalahan dan seringkali mengorbankan dirinya 
sendiri, maka Alatas merupakan salah satunya. 

Hal terpenting bagi intelektual publik manapun yang juga 
seorang analis masyarakat, adalah “membangunkan manusia agar 
ia dapat menyadari manakah ilusi kebutuhan palsu dan manakah 
realitas kebutuhan sebenarnya.”” Salah satu h yang penting untuk 
mewujudkan kesadaran masyarakat adalah akuntabilitas untuk semua 
- baik warga biasa, pegawai pemerintah, pengusaha maupun politisi. 
Disertai komitmen untuk membangun bangsa dan membangun keta- 
hanan masyarakat yang progresif. Selain itu mereka juga harus dapat 
membedakanantara patriotisme dan kemanusiaan dengan nasionalisme 
sempit yang sewaktu-waktu dapat berubah menjadi formalisme steril, 
chauvinisme dan fasisme. 


3. Seorang Intelektual Dunia Ketiga Melawan Kolonialisme 
dan Permasalahannya 


Artikel Alatas yang berjudul “Some Fundamental Problems of 
Colonialism,” yang diterbitkan tahun 1956, menegaskan keseriusan 
refleksinya pada warisan kolonial yang banyak menyerang masyarakat 
yang baru merdeka. Lebih jauh lagi, ia mengakui fakta bahwa “setiap 
masalah yang dihadapi oleh masyarakat pada waktu dan tempat ter- 
tentu, merupakan masalah moral dan intelektual, dan untuk alasan 
ini upaya kita untuk memecahkan masalah yang ditimbulkan oleh 
kolonialisme haruslah didasarkan pada pemikiran, tindakan dan 
nilai-nilai moral.” Sementara pemerintah dan pemimpin nasionalis 


2 Erich Fromm, Marx Concept of Man. (New York: F. Ungar Pub., 1961), h. 63. 
2 Syed Hussein Alatas, “Some Fundamental Problems of Colonialism,” dalam Eastern World, No- 
vember, 1956, h. 10. 
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menunjukkan kegembiraan saat keberhasilan mencapai kemerdekaan, 
Alatas lebih peduli pada permasalahan yang dihadapi masyarakat 
pascakolonial. Dia mencatat bahwa problem "warisan kolonial" dapat 
digolongkan menjadi tiga. Pertama adalah masalah fisik dan mate- 
rial termasuk pertanian, komunikasi dan perumahan. Kedua ada- 
lah masalah organisasi, hubungan ekonomi, politik, administrasi, 
pendidikan, kesejahteraan sosial, dan industrialisasi. Ketiga adalah 
masalah sosiologis, psikologis dan moral, inilah kerusakan terbesar 
yang ditimbulkan kolonialisme, karena permasalahan ini menghambat 
solusi permasalahan lainnya.” 

Karya Alatas, The Myth of the Lazy Native,” dipuji Edward 
Said bahwa karya Alatas “asli —secara mengejutkan” dengan kritik 
pedasnya terhadap kolonial terutama terhadap para akademisi kolo- 
nial yang secara ideologis merusak kesadaran asli masyarakat untuk 
menjustifikasi kapitalisme dan superioritas kolonial. Karya Said 
yang berjudul Culture and Imperialism (1993), mengakui kontribusi 
Alatas dalam mengkritik kolonialisme: “The Myth of the Lagy Native 
merupakan salah satu serangan Alatas yang paling tajam terhadap 
orang-orang Malaysia yang terus mereproduksi ideologi kolonial 
yang telah menanamkan mitos "penduduk asli yang malas"...” Said 
menulis: 


“Alatas memberikan kita sebuah argumen alternatif mengenai arti Lazy Native” 
atau sebaliknya, dia memberikan kita argumen tentang mengapa Eropa berhasil 
menanamkan mitos tersebut sepanjang yang dapat mereka lakukan. Bahkan 
Alatas juga menunjukkan bagaimana cara mitos berkembang ... mitos tentang 
penduduk asli yang malas” identik dengan dominasi, dan dominasi terletak di 
bawah kekuasaan .... karya Alatas memiliki dua maksud: untuk menanamkan 
dasar mengenai metodologi untuk negara pasca-kolonial dalam sejarah dan 
masyarakat Asia Tenggara, serta untuk menghentikan dan mendekonstruksi 


mitos “The Myth of The Lazy Native.” 


2 Tbid, h. 9. 
“ Buku ini telah diterjemahkan dalam bahasa Melayu dari terjemahan Indonesianya. Rujukan, 


Syed Hussein Alatas, Mitos Peribumi Malas: Imej Orang Jawa, Melayu dan Filipina dalam Kapitalisme Penjajah. 
Diterjemahkan dalam bahasa Indonesia oleh Ahmad Rofie dan diterjemahkan dalam bahasa Melayu 
oleh Zainab Kassim. (Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 1989). 


4 Baca, Edward Said, Culture and Imperialism. (London: Vintage Books, 1994). 
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4. Seorang Sosiolog yang Nyaris Sempurna: Penggabungan 
Sisi Akademisi dan Aktivisme 


Bila Karl Mannheim mengatakan bahwa “tugas sosiolog tidak 
hanya untuk melihat ide-ide yang ada pada waktu-waktu tertentu tetapi 
untuk menyelidiki bagaimana ide ini datang,” maka demikianlah 
pada Alatas. Secara pasti dia telah melakukan yang terbaik. Tesis 
doktoral Alatas Reflections on Theories of Religion mendokumentasikan 
kecemerlangan teorinya serta menunjukkan minat khususnya pada bi- 
dang agama dan masyarakat. Tetapi penguasaan teoritisnya tak hanya 
hadir untuk kepentingan ritual akademik yang saat ini mendominasi 
banyak akademisi. Dia tidak menyibukkan diri untuk menyampaikan 
pandangannya pada kalangan akademisi Eropa-Amerika melalui jur- 
nal -walaupun terdapat beberapa artikelnya yang mendalam yang 
dipublikasikan dalam jurnal-jurnal sosiologi terkemuka.” Sebaliknya, 
Alatas lebih banyak menulis mengenai studi lokal, permasalahan yang 
hangat pada waktu itu dan membahas isu-isu penting untuk masyara- 
katnya atau masyarakat yang ia identifikasikan dengan dirinya. 

Artikulasi teoretis Alatas selalu ditujukan pada kebingungan dan 
kesalahpahaman yang terjadi di ruang publik. Apa yang oleh Mann- 
heim diklaim sebagai keilmuan substantif dari campuran perumusan 
pertanyaan yang relevan dengan karya-karya yang berisi observasi 
data, telah menjadi pusat dari keilmuan, konsistensi dan keteguhan 
Alatas. Karena melontarkan pertanyaan yang tepat merupakan h yang 
fundamental dalam kajian intelektual, maka itulah sumbangan Ala- 
tas yang konsisten, termasuk kehadirannya di tengah-tengah masya- 
rakat yang ia pelajari dalam dalam waktu yang sama brada di tengah- 
tengahnya. Inilah protet komitmen dan moralitas dan intelektual 
Alatas." 

Sebagai seorang pengajar sosiologi di universitas, Alatas me- 
naruh perhatian serius pada cara yang benar dalam memahami dan 


2 Syed Hussein Alatas, “Academic Imperialism,” dalam karya Syed Farid Alatas, ed., Reflections 
on Alternative Discourses from Southeast Asia. (Singapore: Centre for Advanced Studies, 2001), h. 37. 

38 Tbid., h. 39. 

4 Syed Hussein Alatas, “The Captive Mind and Creative Developmen? dalam karya Seah Chee- 
Meow, ed., Asian Values and Modernization. (Singapore University Press, 1977), h. 77. 
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bersentuhan dengan isu-isu intelektual dan etika yang dihadapi masya- 
rakat. Dalam dunia akademik di mana pandangan para positivis 
berkuasa, "obyektivitas" sayangnya telah disamakan maknanya de- 
ngan "kenetralan" di mana para peneliti dan mahasiswa dianjurkan 
untuk berlaku "obyektif" atau tidak berpihak. Alatas mengkritik posisi 
semacam itu karena sebenarnya obyektivitas adalah, 


“Sebuah sikap dari pemikiran, sebuah kesadaran dari permasalahan, sebuah 
kecermatan dalam memilih dan menilai data, sebuah komitmen untuk kebenaran, 
Jang lahir dari karakter dan pandangan seorang akademisi. Komitmennya yang 
memiliki tujuan tertentu merupakan h yang tidak relevan jika obyektivitaslah 
Jang dicari disini. Seorang akademisi misalnya, dapat meyakinkan bahwa agama 
merupakan h yang penting bagi masyarakat. Berdasarkan signifikansinya, ia 
membuat wacana itu. Tujuannya adalah untuk menunjukkan signifikansi 
h tersebut. Ia dalam b ini, tidak bisa secara otomatis disebut tidak obyektif. 
Tidak ada akademisi yang tak memiliki tujuan. Ini merupakan cara akademisi 
memutuskan untuk membuatnya obyektif atau sebaliknya.” 


Dia secara khusus mengritik akademisi yang dibentuk di Barat, yang 
beranggapan bahwa ilmu sosial yang bebas dari nilai-nilai adalah 
sebuah contoh pikiran yang terkungkung. Baginya, “sikap ini bukanlah 
konsekuensi dari upaya bertahun-tahun mempelajari permasalahan 
pengukuran nilai, namun lebih pada hasil dari pengkondisian semata. 
Mereka telah gagal untuk memahami perbedaan antara ukuran-nilai 
yang sah dan memihak secara tersembunyi pada tipe yang terlihat pa- 


2336 


ling bagus.” Hal ini mengakibatkan ketidakmampuan untuk menilai 
secara kritis perkembangan yang terjadi dalam masyarakat mereka. 
Alatas beranggapan bahwa h tersebut benar-benar berkaitan dengan 
apa-apa yang diberitahukan pada mereka tentang Barat. 

Alatas gigih melawan taklid intelektual yang membabi buta. Ia 
mengacuhkan gerakan agama-budaya pada waktu itu. Dia sangat kritis 
terhadap gerakan retorikal dakwah dimana gerakan sentimen anti-Barat 
yang tidak penting diterjemahkan dengan tendensi antiintelektual. 
Alatas sangat kritis terhadap label samar nasionalisme yang digembar- 


8 Ibid., h. 85. 
“ Syed Hussein Alatas, “The Development of an Autonomous Social Science Tradition in Asia: Prob- 
lems and Prospects,” dalam jurnal Ilmu Sosial Asia. Vol.30, 1, h. 150-157. 
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gemborkan untuk menciptakan "ilmu sosial yang mempribumi" serta 
slogan "islamisasi ilmu" yang dirayakan dengan penuh antusias selama 
era kebangkitan agama pada akhir tahun tujuh puluhan. Sebagai 
ilmuwan sosial yang serius, ia tidak tahan untuk tidak mengkritisi 
slogan tersebut. Alatas tidak pernah terkesan dengan slogan-slogan 
seperti itu. 

Namun Alatas tertantang untuk menemuciptakan satu ilmu 
sosial yang otonom sebagai sebuah upaya terhadap pengurangan 
ketahanan akademik dan istilah kepribumian (baik dalam bentuk 
"pemribumian" atau "islamisasi" ilmu). Ilmu sosial yang otonom 
merujuk pada “hubungan penelitian ilmu sosial dan pemikiran tentang 
permasalahan Asia.”” Alatas sebenarnya telah menyuarakan h ini jauh 
sebelumnya. Dia meneliti dan menyatakan “Tulisan mengenai Asia 
tidak mesti ditulis dengan pendekatan Asia. Seperti apakah pende- 
katan Asia dalam ilmu sosial? yakni membatasi Asia pada sifat sosial 
ilmiah khususnya sekitar permasalahan Asia dan pengembangan kon- 
sep yang sesuai dengan keadaannya.” 

Alatas sendiri mengemukakan beberapa konsep yang penting 
untuk dibenahi saat ini dalam keilmuan Asia/Melayu-lIndonesia. Di 
antaranya adalah, (a) pemikiran yang sempit, (b) kreativitas endogen, 
(c) kebebalan, (d) imperialisme akademik dan otonomi ilmu sosial, 
(e) representasi kolektif yang diadopsi oleh masyarakat Melayu, dan 
(& idealisme historis sebagai bagian dari filosofi sosial dalam pe- 
ngembangan masyarakat.” Konsep yang dikemukakan Alatas benat- 
benar menampilkan kejeniusan intelektual dan kreativitasnya. Alatas 
dihargai atas kreativitas konseptualnya yang kreatif yang tidak pernah 
mementingkan diri sendiri. Kreativitasnya selalu berdasarkan kepri- 
hatinannya akan kehidupan manusia." 


"Karl Mannheim, Systematic Sociology, (London: Routledge & Kegan Paul, 1967), h. 65. 
8 Baca karya Syed Hussein Alatas, “Problem of Defining Religion,” dalam International Social Sci- 


ence Journal, VoLXXIX, No.2, 1977, h. 213-234. 


” Karl Mannheim menyatakan: “Tahun kehidupan kita tidak dapat menentukan kekayaan 


pengetahuan dan fakta-fakta fundamental, pertanyaan ini harus kita perhatikan dengan baik. Ini dapat 


terwujud jika budaya perumusan teoretis dilakukan dengan semangat untuk menemukan fakta sebe- 
narya...”” Karl Mannheim, Man and Society in an Age of Reconstruction. (New York: Harcourt, Brace & 
Co., 1950), h. 30-1. 


“ Mannheim menyatakan “untuk menghasilkan karya yang baik di bidang ilmu sosial 
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Meskipun pemikiran Alatas telah dikenal antara lain oleh sosi- 
olog dan pemikir sekelas Karl Mannheim, Pitirim Sorokin, Johann 
Huizinga dan Jose Ortega y Gasset sebagai pelopor studi Melayu- 
Indonesia, ia tidak pernah terobsesi untuk menjadi Mannheimian dan 
Sorokian lain, ketika sebagian akademisi lain gemar mengadopsi gaya 
Webetrian atau Durkheimian. Indepedensinya itu terlihat jelas dalam 
kritiknya yang tajam terhadap para akademisi lain yang cenderung 
dependen. Alatas menyerukan pentingnya orginalitas dan krativitas 
baru sambil mengkritik peniruan dan plagiasi dalam membangun 
sintesis perspektif. Karena “fenomena perbudakan dan kungkungan 


intelektual tidaklah sama dengan kreativitas asli yang diadopsi dari luar 


negeri." 


5. Pendukung perubahan Pemikiran Keagamaan: 


Menanamkan Pemahaman Sosiologi Islam 


Tulisan-tulisan Alatas dikenal mengandung nuansa reformis. 
Walaupun beberapa kritiknya membuat sebagian orang menilainya 
sebagai seorang intelektual “sekuler” berdasarkan hubungan eratnya 
dengan sosiologi, tetapi kenyataan bahwa intelektualitas Alatas selalu 
berpusat pada wacana tentang Islam, baik dalam bentuk studi teoretikal 
kritis maupun dalam bentuk tulisan-tulisan yang bersifat nasihat dan 
ceramah. Baginya, “studi tentang kehidupan keagamaan sudah pasti 
adalah studi tentang aspek signifikan sifat manusia.” Komitmen 
Alatas terhadap reformasi keagamaan di masyarakat Melayu-Muslim 
dapat dilihat dari esai-esainya yang kritis sebagaimana terdapat dalam 
karyanya, Islam dan Masyarakat (1958), Islam dan Sosialisme 1970), Kita 
Dengan Islam (19179), dan Ke Mana dengan Islam (2002), dan lain-lainnya. 
Alatas tidak pernah menyerah untuk menginformasikan berulang 
kepada rakyat akan tentang isu-isu fundamental. Dalam sebuah artikel 


seseorang harus berpartisipasi dalam proses sosial. Jenis partisipasi yang dapat membuat si penulis 


karya menikmati proses perumusan masalahnya. Pengabaian terhadap elemen kualitatif tidak akan 
mempengaruhi obyektifitas tetapi mengurangi kualitas obyek.” Karl Mannheim, Ideology and Utopia. 
(London: Routledge & Kegan Paul, 1976), h. 42. 


41 Syed Hussein Alatas, Modernigation and Social Change: Studies in Modernization, Religion, Social 


Change and Development in Southeast Asia. (Sydney: Angus & Robertson, 1972), h. 182-3. 
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berjudul “Falsafah Perundangan Islam,” yang dimuat dalam Mingguan 
Malaysia (18 Feb 2006), Alatas mengulangi pentingnya memahami 
signifikansi akal (alasan) dalam kehidupan manusia. Dia menulis: 


“Janganlah kita membenci sesuatu yang dihasilkan akal, karena ia tidak 
bertentangan dengan wahyu. Akak-lah yang dapat membedakan mana Hadis 
palsu dan Hadis benar, mana Sunnah palsu dan Sunnah benar, mana Tafsir 
salah dan Tafsir benar, mana gagasan maju dan buntu, mana pendapat sesat 
dan pendapat benar, mana kupasan mendalam dan kupasan dangkal, mana 
pemikiran bagus dan pemikiran buruk, serta mana ungkapan rendah diri dan 
ungkapan angkuh. 


Bahkan sebelum kemunculan antusiasme “Islam progresif”, 
Alatas telah menunjukkan usaha yang konsisten akan pemeliharaan 
dan advokasi diskursus progresif tentang Islam. Jurnal Progressive Islam 
(1954-1955) yang dipimpinnya selagi menjadi mahasiswa pascasarjana 
di Belanda, menjadi saksi komitmennya dalam menanamkan pemikiran 
reformis dalam masyarakat muslim. Bukunya The Demoeraey of Islam 
yang diterbitkan di Den Haag pada tahun 1956, merupakan upaya untuk 
melawan pandangan merugikan terhadap Islam yang dimunculkan 
oleh pemikir Eropa-Amerika. Sebagai intelektual muda muslim, Alatas 
berusaha keras memperbaiki persepsi yang salah mengenai Islam di 
kalangan umat Islam dan nonmuslim. Dalam perjuangannya akan 
Islam progresif, Alatas sangat yakin terhadap peran kaum terpelajar 
dalam memimpin gerakan mempromosikan agama progresif yang 
memerangi semua jenis salah paham, eksklusifisme dan totalitarisme. 
Pembiaran terhadap h ini, menurut Alatas, berarti bersepakat dengan 
ambivalensi yang bodoh dan tidak etis. Alatas telah memperingatkan 
“Yika kaum terpelajar menolak untuk menyediakan sistem nilai dan 
makna dasar disiplin ilmu mereka, maka yang lain akan melakukannya 
juga.” 

Alatas secara khusus ingin menciptakan lingkungan cendekiawan 
muslim yang kredibel untuk memimpin sebuah masyarakat Muslim 
yang progresif. Selain menekankan pentingnya kepemimpinan pro- 
gresif dan perencanaan, Alatas menyorot tentang tiadanya kelom- 
pok “yang cukup besar (kelompok muslim yang terdiri dari kaum 
terpelajar) untuk dapat menjadi kekuatan bagi kebangkitan Islam 
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(yang progresif).” Lebih jauh lagi, ia menegaskan bahwa “(pada saat 
ini), ukuran kelompok ini terlalu kecil untuk memenuhi kebutuhan 
efektif dalam penyebaran pemikiran dari semua lapisan masyarakat 
muslim.” 

Ketertarikan Alatas pada sosiologi agama membuatnya tertarik 
pada bagaimanakah kita mempelajari agama, terutama dalam h 
bagaimana kita mempelajari agama Islam. Dalam sebuah artikel singkat 
berjudul “A Methode of Studying Islan?” (1968/9), Alatas menjelaskan 
pentingnya memahami konteks sosial-historis di mana ide dan konsep 
keagamaan terletak. Alatas menulis, “Pada dasarnya, metode sosio- 
historis ini adalah pemahaman bahwa setiap kepercayaan, gagasan 
atau fenomena manusia harus dilihat sebagai fakta yang berkaitan 
mutlak dengan waktu, tempat, budaya, kelompok dan lingkungan, di 
mana kepercayaan, ide, dan fenomena berasal. “ 

Berangkat dari filologi, semantik dan metode ahistoris (seperti 
yang umum terlihat pada akademisi orientalis dan muslim tradisionalis), 


Alatas menyatakan bahwa: 


"bertama-tama, kita barus mempelajari kondisi sosial Arab pra-Islam pada saat 

Nabi Muhammad dilahirkan, bukan dari kitab suci a-Ouran. Kita juga harus 
mencermati lingkungan sosial sekitar situasi geografis tanah Arab. Kemudian 
kita harus mempelajari riwayat hidup Nabi. Dengan cara ini barulah kita dapat 
memahami tindakan-tindakan Nabi .... Setelah mempelajari kondisi sosial 
periode pra-lslam dan sejarah hidup Nabi, kita harus mempelajari lebih lanjut 
penyebaran Islam ke Persia, Palestina, Syria dan Mesir pada pertengahan abad 
ke 7.. Karena dari daerah-daerah inilah banyak pengaruh baru yang diterima 
oleh Islam. Pengaruh-pengaruh baru tersebut bukanlah dalam h Keimanan 
dasar tetapi lebih kepada pertanyaan-pertanyaan tentang administrasi, ilmu 
pengetahuan, dan lain-lain. Setelah beberapa waktu, dengan meningkatnya 
Jumlah penduduk yang memeluk Islam, pengaruh-pengaruh lain muncul dan 
berdampak pada masalah-masalah teologi.” 


Banyak esai Alatas yang berkaitan dengan agama, seperti dalam 
Kita Dengan Islam: Tumbuh Tiada Berbuah (1979), yang merupakan 
sebuah bacaan wajib bagi orang-orang yang tertarik untuk belajar 
diskursus keagamaan Melayu. Persetujuan Alatas akan peran agama 
dalam kehidupan manusia, bagaimanapun, tidak dikhususkan pada aga- 
ma-agama tertentu. Alatas selalu berbicara dengan bahasa universal, 
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namun berdasarkan kebutuhan dan nuansa tertentu. Ia melihat peranan 
penting agama dalam memberikan harapan bagi umat manusia dalam 
menyelesaikan masalah mereka. Tetapi harapan seperti itu, ujarnya, 
tidaklah bersifat utopis. Dia menjabarkan: 


“Dengan kembali pada refleksi nilai-nilai agama maka kita tidak terdorong 
oleh tujuan-tujuan utopis. Kita haruslah optimis. Jika kita tidak (kembali pada 
refleksi nilai-nilai agama-red.,), dan jika kita tidak memiliki orientasi untuk 
masa depan, maka seluruh perjuangan kita akan sia-sia. Mengapa kita harus 
memerangi kemiskinan? Mengapa? Tidak pernah ada situasi dimana kemiskinan 
di bumi dapat dihilangkan sepenuhnya. Apakah h itu dapat menjadi alasan bagi 
kita untuk mengatakan mengapa kita harus coba memeranginya? Tidak, kita 
harus terus berusaha memeranginya karena kita berpikirkan ke masa depan. 
Jika kita melihat kepada masa lalu, maka semuanya akan terlihat dahsyat. 
Tidak ada tujuan yang dapat dicapai jika anda mencari pembenaran di masa 
lalu. Apakah merupakan suatu h yang utopis jika Bank Dunia mencoba untuk 
mengentaskan kemiskinan? Apakah jika saat ini Bank Dunia mencoba untuk 
memerangi korupsi dapat dianggap sebagai suatu h yang utopis ...? Kami prihatin 
dengan masa depan. Ini adalah optimisme masa depan yang tertanam kuat dalam 


“ 


agama. 


Dalam pemikirannya itu jelaslah bahwa Alatas melihat agama 
sebagai spiritual, etika dan paradigma nilai, dimana manusia mem- 
berdayakan kekuatan kemanusiaannya untuk menemukan arti hidup. 
Alatas mengritik keras orang yang berpikiran picik, nasionalisme yang 
sempit, paham agama yang eksklusif dan bahasa superioritas para 
cbauvinist. Alatas menentang keras pendekatan ideologi agama untuk 
menjalankan kekuasaan, seperti terlihat dalam kritiknya terhadap 
feodalisme Melayu. 


Bicara Kebenaran pada Kekuasaan: Sosiologi Korupsi dan 
Relevansinya 


Keterlibatan singkat Alatas dalam dunia politik adalah bagian 
dari keyakinannya bahwa kaum intelektual memiliki tanggung jawab 
untuk menanamkan pembangunan politik di masyarakat, khususnya 
dalam membawa dimensi moral dan etika kedalam dunia perpolitikan. 
Menurut Alatas, politik harus ditopang oleh pemikiran intelektual, 
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integritas moral dan etika, serta komitmen untuk melayani masyarakat. 
Salah satu tugas yang sangat penting adalah memerangi korupsi. Ia 
menyebut korupsi sebagai h yang “tidak berujung, tidak seperti hnya 
perjudian dan pengambilan keuntungan. Korupsi adalah suatu h 
yang harus diakhiri, dalam bentuk apapun, harta, kekuasaan, penga- 
ruh, kontrol ataupun privilese. Korupsi mencakup segala kejahatan 
karena ia adalah sumber setiap kejahatan.” Oleh karena itu, moralitas 
merupakan h yang sangat penting untuk mencegah korupsi. Moralitas 
ini, pada gilirannya akan menjadi bagian dari sejarah kepemimpinan 
yang ideal karena “komitmen yang lemah dari seorang pemimpin akan 
mendorong pertumbuhan korupsi meskipun mereka sendiri tidak 
melakukannya.” Alatas menulis lebih lanjut: 


Jika persaingan tidak diiringi dengan tujuan awal, maka akan mucul konse- 
kuensi. Seorang pemimpin yang korup cenderung akan melingkari dirinya dengan 
orang-orang yang korup juga, begitupun sebaliknya pemimpin yang baik akan 
melingkari dirinya dengan orang-orang yang baik.... sikap seorang pemimpin 
terbadap korupsi tergantung pada tujuan awalnya. Siapakah yang mereka 
hormati sebagai contoh? masyarakat seperti apa yang ingin mereka bentuk? 
Apakah yang mereka lihat dari masa lalu? Apakah definisi kehormatan dan 
rasa malu menurut mereka? Apakah konsepsi pelayanan mereka? memori 
seperti apa yang akan mereka tinggalkan? Apakah mereka memiliki loyalitas 
Jang baik? “ 


Menurutnya, “para pemimpin korup telah mengkorupsi tujuan 
awal. Dalam pribadi mereka tidak terdapat dorongan kuat untuk 
menyontoh orang-orang besar yang tercatat dalam sejarah, maupun 
dorongan untuk hidup dengan tujuan mulia yang membutuhkan 
perjuangan dan usaha,” tanpa kecuali. Tentu saja pandangan Alatas 
tersebut sangat relevan bagi kita untuk mengevaluasi karakter politik 
sebuah kepemimpinan: 


“Sifat dasar manusia saat memegang kekuasaan adalah ciri tujuan awal yang 
diadopsinya. Karena itulah dalam setiap periode sejarah —terlepas dari latar 
belakang sosial dan ekonominya- terdapat bermacam-macam manusia yang 
menentang cita-cita sejarah. Latar belakang sosial dan ekonomi bisa saja 
merupakan efek dari h ini. “ 
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Jangan Mengutuk Para Korban: Bersuara untuk Rakyat di 
Siapa Yang Salah? 


Alatas menyatakan, “Barangsiapa yang sedang memegang ke- 
kuasaan, maka ia berperan penting bagi pengembangan masyarakat.” 
Alatas menolak dengan keras segala upaya untuk membebaskan para 
pemimpin dari tanggung jawab dan akuntabilitasnya dari masyarakat 
yang telah memilih mereka. Ia berpendapat harus ada kualitas dalam 
suatu kepemimpinan atau kelompok yang memerintah, h ini sangat 
penting untuk pembangunan. Ini termasuk (1) etika integritas, (2) 
menyuarakan pemikiran intelektual, dan (3) daya tahan untuk meli- 
batkan pemikiran reflektif serta melaksanakan tugas yang penting 
untuk pembangunan. Alatas menjabarkan lebih lanjut keunggulan 
sebuah tujuan awal: 


“Para pemimpin perlu belajar dari sejarah yang mengandung unsur moral tinggi. 
Jika sejarah tidak mengandung unsur moral yang tinggi dan perikemanusiaan, 
maka akan berdampak buruk dan berbahaya bagi masyarakat. Jelaslah pera- 
nan sejarah tidak dapat dianggap ringan. la sangat penting bagi pemimpin 
Jang memegang kekuasaan yang sangat besar. Jika bagian moral sejarah ini 
lemah, maka segala h —termasuk agama- akan diperalat untuk mendapatkan 
kekuasaan, kebesaran dan Kekayaan, sedangkan kesejahteraan rakyat hanya 
menjadi permainan, digembar-gemborkan sesaat tetapi tidak dilaksanakan 
dengan gigih dan bersunggub-sungguh ...” 


Kritik Alatas terhadap pemerintah dalam Siapa yang Salah? (1972) 
merupakan respon dari Revolusi Mental yang diterbitkan oleh UMNO 
pada tahun 1971. Alatas mengritik banyak ide yang menyesatkan, 
miskin analisis dan memiliki sudut pandang buruk dalam buku Revolusi 
Mental -yang merupakan sebuah kompilasi esai Melayu yang ditulis 
oleh akademisi dan politisi yang berafiliasi dengan UMNO. Mereka 
mengklaim telah mendiagnosa keterbelakangan Melayu. Pengurangan 
dan penempatan esensial dalam buku ini telah mendapat kritikan secara 
rinci dari Alatas. Lebih jauh lagi, Alatas mengritik dengan keras si penulis 
yang dengan rendah diri menerima asupan ideologi kolonial pribumi 
yang mengakui bahwa budaya inferior dan bawaan ketidakcekatan 
inilah yang —mereka bilang- telah menjadi sebab keterbelakangan 
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masyarakat Melayu. Kepada penulis buku yang menulis teori budaya 
semacam itu —termasuk Dr Mahathir Muhammad yang menulis buku 
The Malay Dilemma (1970), Alatas menegaskan: 


“Mengritik kelemahan bangsa bukan berarti kita mesti merendahkan kebudayaan 

sendiri. Ini tergantung kepada sifat kebudayaan itu. Jika kebudayaannya sarat 
dengan nilai-nilai, maka kebudayaan tersebut tidak patut direndahkan atau 
diburuk-burukkan. Kebudayaan Melayu mengandung nilai-nilai yang beradab 
dan bersifat kemajuan. Keburukan-keburukan yang terjadi hanya merupakan 
penyelewengan-penyelewengan umum yang terjadi di seluruh masyarakat di dunia. 
Umpamanya, jika terdapat seorang Melayu malas, bukan berarti kebudayaan 
Melayu mengandung unsur malas. Yang jelas, kebudayaan Melayu menganjurkan 
budaya rajin. Demikian juga jika ada beberapa orang Melayu yang terganggu 
Jikirannya, mengamuk, membunuh beberapa orang, gelap mata, ini bukan 
berarti bahwa sifat mengamuk itu merupakan bagian utama (bagian dasar) 
daripada watak Melayu.” 


Kemauan Berpikir Sebagai Semangat Filosofis 


Alatas, di bawah pengaruh pemikir muslim terkenal abad 
kesembilan belas, Syed Jamaluddin Al-Afghani (d. 1897), menyuarakan 
pengembangan semangat filosofis. Dalam setiap masyarakat yang 
mengembangkan pembangunan sosial dan ekonomi serta kemajuan 
ilmu pengetahuan secara substantif (tidak hanya melalui impor atau 
transfer teknologi). Semangat berpikir kreatif dan mandiri adalah 
suatu h yang penting. Semangat filosofis adalah salah satu h yang 
mendorong manusia untuk meneliti, untuk mencermati secara kritis 
ide-ide yang biasa berlaku, untuk menganalisis kompleksitas dalam 
masyarakat dan fenomena alam secara tajam dan, untuk memberikan 
jalan keluar alternatif yang kreatif untuk setiap permasalahan yang 
terjadi di masyarakat. Semangat filosofis ini sangat dihargai oleh 
Alatas —yang telah membuat banyak konsep seperti kemauan berpikir. 
Menurut Alatas, h ini harus dimulai terlebih dulu oleh kaum terpelajar, 
karena “jika sebuah negara kekurangan pemikir, maka masyarakat dan 
para pemegang kekuasaannya akan kehilangan pemahaman tengang 
apa yang sungguh-sungguh mereka hadapi.” 
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Alatas melihat bahwa kehadiran semangat berpikir menimbulkan 
banyak perubahan dalam masyarakat, dan tentunya sangat penting 
dalam mencegah korupsi ide di masyarakat. Alatas membuat daftar ciri- 
ciri penting semangat filosofis, yaitu: “(a) keinginan untuk mengetahui 
hubungan yang menyebabkan timbulnya sebuah pertanyaan, (b) 
penghormatan terhadap metode ilmiah, (c) penggunaan kecerdasan 
seluas mungkin, (d) tanggung jawab yang saling berkaitan antara 
aktivitas, upaya dan permasalahan kehidupan di alam semesta, (e) 
berkeyakinan, gamblang dan progresif, (f) kemampuan untuk berpikir 
baik dalam jangka pendek maupun jangka panjang, (g) kemampuan 
untuk melihat pertanyaan dari seluruh perspektif, (dan) (h) kemampuan 
untuk berteguh ketika menghadapi masalah apapun.” 


Politik dan Praktik Filsafat Sosial 


Menulis mengenai konstituen dan tujuan filsafat politik, Alatas 
lebih suka mengkontekstualisasikan filsafat politik yang dibutuhkan 
Asia daripada meminjam atau menyatakan kekaguman secara menye- 
luruh. “Tujuan dari filsafat politik,” ungkapnya, “adalah untuk mencari 
penjelasan rasional serta mengevaluasi interpretasi hak politik terbaik 
yang sesuai dalam mencapai tujuan kesejahteraan dan kebahagiaan 
manusia.” Ia juga menghubungkan secara pasti subjek filsafat politik 
dengan sebuah pertanyaan etika dan moral, yaitu, “tipe elit seperti 
apakah yang harus memimpin?” 


“Filsafat politik berkaitan dengan konsep kesejahteraan dan kebahagiaan 
manusia, batasan kekuasaan, sanksi kekuasaan, aturan ekonomi, institusi 
pendidikan dan sosial, dengan hak dan kewajiban kelompok dan individu, serta 
undang-undang penegakan hukum, dsb.” 


Walaupun Alatas telah menulis mengenai ini pada tahun 1966, 
namun hingga kini para intelektual Asia belum “melatih filsafat politik 
mereka secara luas dan merumuskannya kedalam sebuah sistem.” 
Salah satu alasannya —menurut Alatas adalah kecenderungan untuk 
hanya menjadi penerjemah atau penyampai filsafat politik yang di- 
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impor dari Barat. Alatas menegaskan bahwa “filsafat politik Asia 
harus melawan asumsi dasar yang dicetuskan filsafat politik Barat.” 
Poin-poin lain yang harus dipertimbangkan dalam filsafat politik Asia 
menurut Alatas adalah: “menetapkan tujuan untuk masyarakat Asia 
yang selama ini telanjut dipengaruhi Barat dengan kata modernisasi.” 
Berikutnya adalah “memutuskan apa yang harus dicerna dari Barat 
dan apa yang harus dihindari. Hal ini juga akan melibatkan konsep dan 
relevansi dari Validitas yang muncul dari Barat. Misalnya, ide-ide yang 
telah ditinggalkan di Barat bisa jadi tengah diadaptasi Asia. “Lebih 
penting lagi, untuk memiliki filsafat politik yang memiliki dasar moral 
dan etika, pertanyaan besarnya adalah darimana kita mendapat sumber 
untuk pembenaran etika dan moral. Bahwa: 


“untuk menyukseskan filsafat politik apapun, kita harus menilai dasar pemi- 


ketidakadilan, penyiksaan, kekejaman, penderitaan dan kemiskinan, nilai-nilai 
tersebut harus dianggap sama berharganya dengan loyalitas mutlak. Harus ada 


“ 


penghormatan dan ketaatan mendalam terbadap nilai-nilai semacam itu. 


Dalam karyanya mengenai filsafat sosial, Alatas menaruh per- 
hatian utama pada dimensi moral dan etika, karena “dengan menge- 
cualikan nilai-nilai dan h-h metafisis dari wilayah diskursus kita yang 
sebenarnya ..... kita telah memotong bagian penting dari pengalaman 
manusia yang meninggalkannya (nilai dan h-h metafisis —red.) untuk 
para penghasut dan pemikir fanatik yang dapat melakukan apa saja 
yang mereka mau dengan itu.” Alatas secara khusus mengakui filsafat 
sebagai upaya intelektual manusia untuk bercermin pada keberadaan, 
kondisi hidup dan takdirnya. Filsafat bukanlah sesuatu yang abstrak. 
Filsafat mendasari praktik kehidupan manusia, yaitu: (2) konsep tentang 
alam semesta dan manusia di dalamnya, (b) memberikan dasar rasional 
bagi kepercayaan dan h-h yang kita lakukan, dan, (c) memengaruhi ke- 
hidupan sehari-hari dengan nilai-nilai dan gagasan yang nyata. Dalam 
h ini, mereka yang mencermati filsafat harus “menghubungkan diri 
mereka dengan kehidupan masyarakat mereka.” Ini adalah tugas yang 
tidak dapat dikompromikan dan diremehkan. 
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10. Modernisasi dan Perubahan Sosial 


Menjadi seorang intelektual yang menaruh perhatian besar pada 
pembangunan masyarakat, Alatas secara serius memperhatikan subyek 
penyesuaian sosial dan modernisasi. Tidak seperti beberapa akademisi 
lainnya yang menganggap h ini sebagai latihan konseptual intelektual 
(yang berubah-ubah menurut trend), Alatas mempelajari tema ini 
dengan sangat tekun sebagai bagian dari upayanya untuk mendiagnosa 
penyebab keterbelakangan yang tengah terjadi di masyarakatnya. 

Ketikamencermatipembangunan,kitaharusmempertimbangkan 
dimensi “manusia dan dimensi “benda”. Orang-orang terdahulu meru- 
juk pada isu sekitar individu dan nilai-nilai, sedangkan orang-orang 
setelahnya mencermati struktur ekonomi, modal, dan sebagainya yang 
terkadang mengabaikan dimensi manusia. Alatas memperjelas h ini 
dengan menyatakan bahwa tuntutan untuk melakukan modernisasi 
tidak dapat diartikan dengan westernisasi. Modernisasi menurutnya 
adalah: 


“penerapan ilmu pengetahuan dan teknologi modern dalam kehidupan yang 
disertai hadirnya nilai-nilai kemanusiaan yang lebih besar dari sebelumnya dalam 
upaya meningkatkan standar hidup dan pendidikan serta kepercayaan bahwa 


“ 


manusia menjadi penentu takdirnya sendiri ... 


Dalam wacana modernisasi, sangat penting untuk memahami 
perubahan sosial serta h-h yang menghambat kemajuan dan pemba- 
ngunan. Seperti dapat kita pelajari dari model modernisasi yang terjadi 
di Barat, kesesuaiannya hanya dapat bermakna jika kita memikirkan 
kebutuhan dan kondisi kita terlebih dulu dengan serius. Sebuah per- 
nyataan paradigma filosofis dan penuh kandungan nilai amatlah 
penting. Mengingat bahwa modernisasi harus direncanakan dengan 
baik, kehadiran pemikiran para elit akan menentukan bagaimana ma- 
syarakat dapat melaksanakan gerakan modernisasi yang bermakna. 
Selain itu Alatas mengingatkan, karena modernisasi tidak selalu 
berarti westernisasi, modernisasi juga mungkin tidak selalu berarti 
pembangunan, karena banyak ditemukan kasus modernisasi tanpa 
pembangunan. Maksud perkataan Alatas adalah bahwa kita perlu 
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memikirkan jenis modernisasi dan pembangunan yang ingin kita 
capai dan bangun. Menyeleksi dengan cerdas sintesis kreatif yang 
terbaik dari “Barat”, “Timur”, atau tempat lain, sangatlah penting untuk 
menghasilkan kemajuan transformatif. Sama pentingnya lagi adalah 
kemandirian berpikir yang tidak mudah terpengaruh dengan berbagai 
motivasi dari luar. Pernyataan Alatas di bawah ini tidak diragukan lagi 
sangat instruktif: 


“Kita harus terlebih dulu merevisi sikap kita. Inilah sikap sosial yang kita 
berlakukan, ilmuwan alam dan fisika hanya tertarik pada ilmu pengetahuan 
Jang berasal dari Barat. Hal ini dapat dimengerti mengingat latar belakang 
kelembagaan mereka. Tetapi seorang laki-laki yang tidak bisa membebaskan 
dirinya dari masa lalu tidaklah dapat menjadi seorang pemikir yang independen. 
Dia tidak dapat memberikan kontribusi efektif, tetapi hanya menjadi perantara 
ilmu pengetahuan impor. Tidak ada modernisasi sukses yang tercatat dalam 
sejarah telah dicapai oleh seorang pemimpin intelektual yang fungsi satu-satunya 
hanya mengimpor gagasan-gagasan tanpa mempertimbangkan sifat dan kebutuhan 
masyarakatnya.” 


Seorang Pendidik dengan Visi Humanis 


Dengan komitmen kuat pada gerakan yang mendorong fungsi 
kelompok terpelajar sebuah masyarakat, Alatas menaruh perhatian 
mendalam tidak hanya pada jenis pendidikan teknologi modern dan 
kemajuan ekonomi, tetapi juga pada jenis pendidikan yang dapat 
menjamin bahwa tidak akan terjadi “ketidaksesuaian pembangunan 
kemampuan manusia.” Kemampuan untuk memahami suatu kondisi 
sosial, mengidentifikasi masalah, menganalisis penyebabnya dan me- 
nyarankan solusi yang mungkin dilakukan, tentu saja memerlukan 
kesadaran mendalam dan serius. Hal ini tentunya tidak mungkin ter- 
wujud dalam lingkungan sosial yang sistem pendidikannya hanya 
bertujuan untuk mencetak pekerja yang produktif. Alatas melihat h ini 
sebagai hangan utama dalam mewujudkan sebuah kesadaran sosial di 
masyarakat. Oleh karena itu, pendidikan umum adalah sebuah kom- 
ponen penting dalam sistem pendidikan yang “bertujuan untuk men- 
didik manusia dari sudut pandang kemajuan intelektualnya yang akan 
menghasilkan kemajuan pertumbuhan pikiran dan pribadinya yang 
komprehensif.” Pendidikan amatlah penting karena: 
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“Saat ini kita berada pada sebuah era dimana perubahan sosial, ilmiah dan 
teknologi berjalan sangat cepat. Perubahan sudut pandang serta berbagai 
aspeknya dapat menjadi wacana yang signifikan dalam studi-studi umum. 
Perjuangan untuk keadilan sosial dan pembentukan masyarakat berdasarkan 
hak-hak dasar manusia, merupakan upaya besar yang dilakukan di seluruh 
dunia ... sebuah wacana yang tidak bertujuan untuk mencetak siswa menjadi 
pekerja profesional, melainkan untuk mengembangkan kesadaran intelektual 
dan pencapaiannya sebagai manusia yang beradab. “ 


Menurut Alatas, pada umumnya sebuah sistem pendidikan harus 
memenuhi beberapa tujuan dasar agar layak disebut sebagai sebuah 
sistem pendidikan. Tujuan dasar ini antara lain: “(2) untuk memperoleh 
pengetahuan yang diperlukan untuk hidup di dalam sistem sosial dan 
budaya, (b) untuk memperoleh pemahaman tentang konsep manusia 
dan non-manusia, serta bentuk-bentuk lainnya dalam fenomena alam 
semesta, (c) untuk memastikan kondisi spiritual, moral, psikologis 
dan kemajuan intelektual seseorang berada dalam kondisi fisik yang 
baik: (d) untuk mengembangkan rasa kesadaran kewarganegaraan 
dan solidaritas sosial dan: (e) untuk mencapai kehidupan yang baik. “ 
Apapun posisi ideologis atau filosofis yang kita ambil, kita tidak dapat 
menghilangkan tujuan dari sebuah pendidikan -yang menurut Alatas 
merupakan- “sarana transformasi manusia untuk mencapai tujuan- 
tujuan (seperti| berikut: (a) untuk memperoleh keterampilan tingkat 
dasar maupun tingkat tinggi: (b) untuk memperoleh pengetahuan yang 
diperlukan, (c) untuk memastikan perkembangan kepribadian, dan (d) 
untuk mengembangkan rasa solidaritas sosial. “ Alatas menyesalkan 
bahwa “terdapat jauh lebih sedikit diskusi mengenai tujuan dan cita- 
cita pendidikan dibandingkan dengan metode dan isi pendidikan itu 
sendiri.” Tetapi bahkan jika ada diskusi seperti itu, h itu merupakan 
sesuatu yang tidak umum. 

Dalam merencanakan dan mewujudkan sebuah sistem pendidik- 
an, perencanaan yang baik tentang pengetahuan ataupun kurikulum 
yang akan diwujudkan adalah tugas yang harus dilakukan dengan 
sungguh-sungguh. Sebuah visi pendidikan harus mempertimbangkan 
kebutuhan lokal dan urgensinya, serta menggabungkan model/ input 
terbaik dari sistem pendidikan luar negeri yang relevan untuk ke- 
butuhan lokal. Bagi Alatas, sebuah aktifitas intelektual harus mem- 


98 


12. 


PARA PEMBAHARU PEMIKIRAN DAN GERAKAN ISLAM ASIA TENGGARA 


pertimbangkan “asimilasi ide dari berbagai sumber yang dianggap 
penting bagi upaya intelektual.” Empat jenis kreativitas intelektual 
atau pengetahuan yang disusun oleh Alatas amat penting untuk diper- 
hatikan. Yakni (a) pengetahuan dasar yang merujuk pada pengetahuan 
tentang dasar-dasar masyarakat Asia, budaya, agama dan aspek penting 
lainnya dari kehidupan masyarakatnya, (b) kesatuan pengetahuan yang 
merujuk pada penggabungan dan penguatan dasar-dasar pengetahuan 
tersebut, (c) pengetahuan reaktif yang mengacu pada pengetahuan 
yang diperlukan untuk bereaksi terhadap korosi ide di dalam dasar- 
dasar kehidupan sosial, serta (d) pengetahuan yang membangun, 
yang merujuk pada pengetahuan yang diperlukan untuk mencapai 
perdamaian, keadilan, kesejahteraan dan wawasan hidup manusia. 
Inilah saatnya bagi kita untuk mempertimbangkan jenis pengetahuan 
semacam ini dalam perencanaan kurikulum dan pedagogis kita. 
Barangkali rincian yang disampaikan Alatas berguna dalam mendorong 
kita untuk melakukan refleksi akan situasi kita sekarang. 


Tantangan dan Kearifan Historis 


Ketertarikan kuat Alatas terhadap sejarah bukan terletak pada 
narasi dan dokumentasinya, melainkan lebih pada bagaimana me- 
ngambil pelajaran moral daripadanya. Sebagai akademisi yang peka 
terhadap manipulasi ideologis, Alatas tertarik untuk menganalisa 
bagaimana cara sejarah dikemukakan dan dilegitimasikan. Ja meng- 
khawatirkan adanya penipuan yang hus dalam bacaan sejarah masya- 
rakatnya, yakni, “fenomena penghindaran subjek secara sadar atau 
tidak sadar, oleh kekuatan eksternal maupun internal.” Alatas mengritik 
dengan keras keilmuan kolonial yang diserap dalam akademik pusat, 
termasuk proses pembuatan serta kesalahan historis pada buku-buku 
sejarah yang digunakan di sekolah. Buku Alatas Thomas Stamford Raffles, 
1781-1826, Schremer or Reformer? (1971) telah mengonfrontasi 
keilmuan sejarah pasca kemerdekaan secara langsung, Ia terang-te- 
rangan mengatakan bahwa sebuah narasi historis yang absolut dan 
ideologis, terutama yang sarat dengan unsur-unsur kolonial, tak lagi 
bisa disembunyikan. Alatas merasa prihatin akan karya beberapa 
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sejarawan Barat/kolonial serta kurangnya metodologi yang sesuai 
dalam penulisan sejarah Asia Tenggara. Dia mengaitkan ini dengan 
kelalaian sejarah Barat dan metodologinya yang jelas-jelas “telah 
memicu kemunduran perkembangan sejarah Malaysia.” 

Menurut Alatas, h yang sama pentingnya dalam keilmuan se- 
jarah adalah bahwa obyektivitas harus terikat erat dengan dimensi 
moral dan etika, dan ini adalah kerangka yang tidak dapat dihindari. 
Alatas menegaskan h ini pada kalimat berikut: 


“untuk mendapatkan obyektifitas yang kuat, mereka harus memiliki moralitas 
Jang kuat, karena penulisan sejarah pada dasarnya adalah sebuah aktivitas moral. 
Jika Anda mengizinkan diri anda sendiri untuk melakukan penyimpangan 
dan terpengaruh prasangka, maka anda telah melanggar ketentuan moralitas. 
Jika Anda menemukan karya seorang penulis tidak memiliki dasar moralitas 
semacam itu sebagai sumber informasi tentang sejarah, maka sejarah yang Anda 
terima merupakan sebuah sejarah yang menyimpang. “ 


Ini berarti jika diskursus sejarah mengabaikan pertanyaan 
evaluasi moral dan etika (dalam h agama dan filosofi), maka keilmuan 
sejarah tidak akan pernah dapat memberikan kontribusi untuk kearifan 
manusia atas keadaan dan tantangan yang mereka hadapi. 


Motivator Intelektual bagi Para Generasi Muda 


Sebagaimana semua pemikir progresif sejati, Alatas menaruh 
perhatian yang tinggi pada perkembangan generasi muda. Generasi 
muda yang tanggap sosial dan bertanggung jawab dapat terwujud 
melalui perencanaan dan usaha keras. Bagi Alatas, kepemimpinan 
kaum muda bukanlah sebuah perayaan aktivisme, kekuasaan dan 
popularitas, melainkan sebuah kepemimpinan yang penuh keseriusan 
dan tanggung jawab. Alatas menyebutkan, 


“Tugas generasi muda Asia yang paling penting fadalah) membangkitkan 
keinginan mennju perubahan yang lebih baik, menyebarkan perlunya kepemim- 
pinan sarat moral yang kreatif, serta menerapkan kekuatan intelektual untuk 
memahami dan memecahkan permasalahan. Keterbukaan mereka terbadap 
wacana Undang-Undang, akan membuat mereka mengetahui tipe manusia se- 
perti apa yang dibutuhkan untuk menghasilkan dan melaksanakan Undang- 
Undang. “ 
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Diiringi semangatreformis sejati, Alatas menuntutgenerasi muda 
“untuk menaruh lebih banyak perhatian pada masalah ketidakadilan 
serta cara-cara dan sarana untuk mengatasi h itu.” Selain itu, sangat 
penting bagi para generasi muda untuk memahami struktur dan sistem 
sosial. “sSfat dan fungsi pemerintah, tingkat kesadaran dan aspirasi 
masyatakat, bentuk-bentuk dan manifestasi ketidakadilan, sifat-sifat 
hubungan ekonomi, fungsi supremasi hukum, tingkat pencapaian 
sains dan teknologi: cara terbaik melaksanakan perubahan, serta, jenis 
kepemimpinan seperti apakah yang diperlukan.” 

Karena itu seorang aktivis muda yang tergabung dalam 
kelompok-kelompok prestis yang tidak memiliki gagasan dan 
pengabdian serta tidak peduli atau bahkan menghindari permasalahan 
yang terjadi di masyarakat, dikatakan Alatas sebagai sampah perkotaan. 
Kepemimpinan pemuda tidak boleh mengacuhkan h ini. Sebaliknya, 
mereka harus menaruh perhatian khusus terhadap tekanan dan 
kondisi kritis yang terjadi dalam masyarakat mereka, selain itu mereka 
juga harus memiliki pengetahuan yang mendalam akan berbagai 
permasalahan yang terjadi di tengah masyarakatnya. Alatas lebih lanjut 
mengatakan “Mereka (generasi muda -red.) tidak boleh membatasi 
ketertarikannya hanya pada h-h yang sepele dan nyeleneh. Mereka 
harus mampu menempatkan dirinya dengan tepat ... harus bertanya 
pada diri mereka sendiri apakah h-h yang telah mereka lakukan benar- 
benar dapat membuat (lingkungannya| menjadi tempat yang lebih 
baik” Tentu saja, ini membutuhkan visi dan perencanaan yang jelas. 


Alatas menyatakan: 


“Bagaimana kita akan mampu mewujudkan kepemimpinan yang baik jika 
kita tidak meluruskan sejarah? Mewujudkan kepemimpinan yang baik tidak 
seperti merumuskan perencanaan pembangunan yang memerlukan penelitian dan 
pertemuan para ahli dan tidak pula seperti membuat sebuah pelatiban untuk 
para profesional. Cara untuk mewujudkan kepemimpinan yang baik adalah 
mengajak semua pibak untuk terlibat dalam mengeluarkan keunggulan mereka 
dalam hidup, dengan cara membangun sikap intensif dalam masalah moral dan 
intelektual hingga tercapai kemaslahatan bersama. Kesepakatan akan h ini 
akan memunculkan pemimpin yang diinginkan ... 


“ 
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14. Harapan dan Visi Manusia Baru dalam Melayu Baru 


Wacana Alatas mengenai "Melayu Baru" menekankan h-h be- 
rikut: Pertama, lebih pada kekhawatiran pada kepribadian —bukan 
pada konsep generasi. Bahwa “Melayu Baru bukanlah Melayu yang 
sepenuhnya berbeda dengan Melayu sekarang. Ia bukanlah h yangasing 
bagi bangsa Melayu, tetapi suatu budaya yang mengecualikan unsur 
kebudayaan Melayu yang tidak sesuai dengan nilai-nilai dan falsafah 
Melayu”. Kedua, ia menekankan pentingnya sebuah pandangan 
rasional dalam sistem nilai dan pemikiran. Antara lain bahwa: “Melayu 
Baru' melihat dunia dengan lebih rasional. Ia menggagas, membuat 
perhitungan dan perencanaan. Ia tidak menganut rasionalitas semata, 
tetapi rasionalitas dengan nilai universal.” Dan keuniversalitasan ini, 
tegas Alatas, berkaitan erat dengan agama bangsa-bangsa Melayu. Bagi 
Alatas, isu terpenting dalam diskursus Melayu yang membutuhkan 
perhatian serius adalah kebutuhan mendesak akan manusia baru 
dalam masyarakat Melayu. Dia memaparkan ciri-ciri manusia baru ini 


sebagai berikut: 


“Dia beragama Islam tetapi tidak berpikiran sempit. Ia berpegang teguh terbadap 
Kebudayaan Melayu, tetapi bukan kebudayaan Melayu yang buruk dan bukan 
kebudayaan yang menampilkan pribadi kasar. Dia menghargai adat istiadat 
tetapi bukan adat yang merendahkan orang lain. Dia menghormati pencapaian 
manusia di luar sains, tetapi tidak percaya terbadap tahayul dan khurafat yang 
lebih rendah dari pemikiran kanak-kanak. 


Dan Melayu Baru ini, menurut Alatas, harus dibedakan dari 
Melayu Arus, yang merujuk pada jenis kepribadian yang tidak berakar: 


“Yang saya maksudkan dengan Melayu Baru di sini bukanlah Melayu Arus. 
Yang dimaksud dengan Melayu Arus adalah jika terdapat seseorang dalam 
masyarakat yang hanya nama dan rupanya saja yang mencerminkan Melayu, 
tetapi tidak memiliki pribadi yang mengandung nilai-nilai kebudayaan Melayu. 
Melayu Arus tidak menaruh perbatian besar terbadap sejarah dan kebudayaan 
Melayu. Pribadinya bak kelapa yang hanyut terbawa arus sungai, terombang- 
ambing ke mana-mana dan akhirnya tersangkut di dalam belukar.” 
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Konsep yang disampaikan Alatas merupakan sebuah filsafat 
sosial yang bertujuan untuk mengatasi masalah dan tantangan konkret 
yang dihadapi bangsa Melayu saat ini. Dihadapkan pada pertanyaan 
Jenis manusia seperti apakah yang akan dihasilkan, khususnya jenis 
kepemimpinan seperti apa yang dibutuhkan, proyeksi Alatas akan Melayu 
Baru sebenarnya adalah bagian dari pemikirannya mengenai idealisme 
historis yang --sebagaimana kepribadian, khususnya kepemimpinan, 
amat dibutuhkan dalam perkembangan masyarakat. 

Karena itulah, apresiasi kita akan filsafat sosial bukanlah sesuatu 
yang abstrak. Sebaliknya, h tersebut bisa jadi dapat mengatasi berbagai 
permasalahan dengan memberikan rasionalitas pragmatis serta jalan 
keluar dan advokasi yang konkret. Karl Mannheim menegaskan: 
“hanya filsafat lah yang mampu memberikan jawaban terbaik atas 
pertanyaan “apa yang harus kita lakukan” yang dapat mengatasi 
relativisme.” Dengan demikian, pemikiran Alatas mengenai Melayu 
Baru sebagai suatu filsafat sosial yang menegaskan gagasan yang 
unggul dan kemajuan, serupa dengan konsep Manusia Baru yang 
dibahas dan diperdebatkan sekitar abad kesembilanbelas oleh para 
intelektual reformis Rusia, termasuk oleh intelektual revolusioner 
abad keduapuluh Frantz Fanon dan humanis Erich Fromm. 


Diskursus Sosial, Ruang Media dan Ruang Publik 


Alatas, dengan semangat intelektual publik sejati, menulis 
di berbagai media cetak dan merespon permasalahan yang tengah 
dihadapi masyarakatnya. Artikel dan tanggapan yang ditulis olehnya 
dalam media cetak Malaysia sebagaimana terlihat dalam kompilasi Ke 
Mana Dengan Islam? (2002), menunjukkan pemikirannya yang tajam 
dan cerdas saat berhubungan dengan media. Alatas pada dasarnya 
amat prihatin terhadap kerancuan semantik dan penyalahgunaan 
ideologis dalam diskursus sehari-hari. Kerancuan dan penyalahgunaan 
ideologis tersebut, atau apa yang kita sebut penyalah-artian makna, 
harus dilihat sebagai pencemaran etika dan bukan hanya sebagai pe- 
nyimpangan linguistik/ semantik belaka. Salah satu contoh penyalah- 
artian makna adalah pengasosiasian “kesyahidan” dengan “bom 
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bunuh diri” yang dilakukan tanpa mempertimbangkan aspek agama 
dan etika kemanusiaan dengan mengorbankan banyak orang tak 
berdosa. Walaupun lembaran ini bukan tempat yang tepat untuk 
mendiskusikan h ini secara rinci, kita harus menggaris bawahi mengapa 
Alatas mempermasalahkan kata “bom bunuh diri” yang dalam bahasa 
Melayu diterjemahkan sebagai “Serangan berani mati.” Kerancuan 
ini sering digunakan dan disosialisasikan oleh media Malaysia. Alatas 
menyatakan: 


“Kalau kita gunakan kata berani mati kepada pembom WTC, harus 
dipertanyakan kembali berani mati untuk apa? Kenapa tidak kita gunakan kata 
berani mati membunuh yang tidak bersalah saja? Jika kita gunakan kata berani 
mati dengan maksud pujian dan penghargaan, maka perlu kita pertanyakan 
kembali apakah tindakan menyerang WTC dengan dua kapal terbang yang 
membunuh penumpangnya dan beribu-ribu orang pada pagi 11 September 2001 
itu perbuatan yang baik dan diperlukan oleh umat manusia? Mengingat kata 
berani mati biasanya dikaitkan dengan tujuan yang mulia dalam peperangan 
atau perjuangan menyelamatkan sesuatu, “ 


Makna suatu kata akan berkurang jika salah satu dimensi makna 
melewati proses interpretasi dan pengunggulan atas makna lainnya, 
terutama dalam kasus-kasus ketika definisi eksklusif dan interpretasi 
digunakan berlebihan secara inklusif. Fenomena fatal lainnya yang 
diserap oleh wacana sosial adalah apa yang disebut sebagai “keganasan 
pikiran yang ditandai dengan: (a) bahwa hanya pemikiran dan pendapat 
dari satu sisi atau satu kelompok yang dianggap benar, sementara 
pendapat lainnya tidak harus dihormati atau dianggap penting, (b) 
melakukan segala cara untuk mencapai tujuan, (c) memengaruhi orang 
lain dengan kebencian dan prasangka, dan (d) mengabaikan estetika, 
kemurnian moral, dan menghang-hangi keinginan dan tujuan orang 
lain. 

Alatas menuntut adanya etika dalam diskursus sosial Alatas dari 
media. Kebebasan pers harus terlebih dulu diawali dengan tanggung 
jawab untuk memahami apakah tujuan kebebasan itu sebenarnya. 
“Kebebasan Pers,” ungkap Alatas, “adalah kebebasan media untuk 
beroperasi sesuai dengan prinsip-prinsip, standar dan tujuan tertentu, 
bebas dari tekanan apapun tetapi dibatasi oleh undang-undang dan 
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moralitas yang harus dipatuhi media.” Kebebasan Pers, menurut Alatas, 
tidak berarti “penyalahgunaan, serangan irasional pada pemerintah, 
dan penyebaran kebencian rasial,”” melainkan “memberikan ruang 
bagi masyarakat untuk menyuarakan kepentingan umum secara be- 
bas, memberikan kesempatan bagi masyarakat untuk mengritisi 
pemerintah, menjembatani dialog antara rakyat dan pemerintah, 
memberikan kebebasan berpendapat, maupun kebebasan untuk 
memiliki suatu media” 


Bahasa, Sastra dan Kefasihan Berbicara 


Alatas menulis sejumlah esai kritis kontemporer tentang ke- 
majuan bahasa dan sastra Melayu. Dia menyerukan bangsa Melayu 
untuk terbuka akan istilah-istilah baru untuk kemudahan penyampaian 
ilmu pengetahuan. Bahasa ilmiah modern membutuhkan bahasa yang 
ringkas, tepat, dan tidak kuno. Alatas tidak hanya melihat pentingnya 
membentuk bahasa ilmiah modern, tetapi ia juga percaya bahwa h 
tersebut harus dapat memenuhi kebutuhan rohani manusia, dan men- 
jadi media untuk kebutuhan, tujuan hidup dan kebebasan manusia itu 
sendiri. Dia menulis: 


“Bahasa dibuat manusia untuk mempermudah kehidupan, bukan menyu- 
litkannya. Bahasa dianggap maju jika mempermudah pemakainya menya- 
takan pikiran dan perasaan dengan kata-kata yang ringkas dan tidak mem- 
bingungkan.” 


Lebih lanjut, ia berpendapat bahwa bahasa harus memberikan 
kemudahan bagi para penggunanya, bukan menjadi beban: 


Jika manusia telah menjadi budak bahasa, maka sudah pasti dia pun telah 
menjadi budak dalam bidang lainnya. Dalam bidang kebudayaan dia menjadi 
budak pikiran-pikiran yang usang dan percaya pada zaman yang tak bermakna 
bagi peningkatan taraf hidup kemanusiaan. Dalam bidang sastra dia berbamba 
kepada pengaruh-pengaruh yang merusakkan perasaan dan merendahkan harga 
diri manusia.” 
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Bagi Alatas, sastra sebagai ekspresi pikiran dan perasaan manusia 
harus diungkapkan dengan estetika yang sesuai. Ekspresi tersebut 
harus memiliki ciri sebagai berikut: (a) berkaitan dengan makhluk 
hidup, (b) harus lebih berkualitas dari apa yang telah ditemukan secara 
umum, dan harus didasarkan pada pengetahuan kritis, (c) dilahirkan 
dari semangat kebebasan, (d) menggunakan standar bahasa yang lebih 
tinggi, (e) seseorang yang menyatakan memiliki keahlian tertentu 
sebagai figur/syair sastra, dan (f) apa yang diekspresikan merupakan 
ekspresi filosofis kehidupan si penulis. 

Mengamati kecenderungan Sastra Islam (yang populer di tahun 
1980-an), Alatas juga menegaskan keutamaan karya tersebut terletak 
pada isinya yang mencerminkan nilai-nilai universal Islam serta 
kedalamanintelektualdalam mengungkapkan kondisidanpermasalahan 
individu dan masyarakat dengan benar. Alatas menyebutkan, 


“Sastra Islam adalah sastra yang melukiskan dan menguatkan ajaran-ajaran 
Islam, baik ajaran yang dikhususkan bagi umat Islam sendiri maupun ajaran- 
ajaran Islam yang universal.” 


lebih penting lagi, jika berbicara tentang sastra Islam kita harus 
terlebih dahulu memahami gagasan, fungsi, kebutuhan, keterbatasan 
dan potensi sastra, terutama karena tidak hanya isi, bentuk dan gaya 
yang menentukan apakah suatu karya akan diakui sebagai karya sastra 
yang memotret nilai-nilai Islam yang universal. 

Berbicara mengenai ketertarikan Alatas akan bahasa dan sastra 
Melayu, tak ada yang dapat meremehkan kejelasan dan kefasihan 
tulisan-tulisannya. Ia menguasai Bahasa Inggris dan Melayu dengan 
baik, ungkapan-ungkapan dalam tulisannya pun amat fasih. Ia 
sering membuat pantun (sajak empat baris tradisional Melayu), yang 
menunjukkan kemampuan dan kecekatan linguistiknya. Diantara 
pantun-pantun yang dibuat Alatas, dibawah ini adalah karyanya yang 
didokumentasikan dalam Cita Sempurna Warisan Sejarah (2001): 


Di alam gelap bintang teruna 
Ditarik mata hati tertawan 
Amalkan tetap cita sempurna 
Barulah kata diri pahlawan 
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Mengganti pisang dengan kedondong 
Lain dikunyah lain dirasa 
Memanglah musang guru si jadong 
Rosak amanah cita binasa 

Laung suara tiada hentinya 
Hendakkan bangsa gagah dan maju 
Sungguhpun mesra semak ertinya 
Jangan biasa salah teraju 


KESIMPULAN: 
UPAYA DAN KOMITMEN YANG TERUS MENERUS 


Profesor Syed Hussein Alatas adalah seorang intelektual besar yang 
memiliki banyak klasifikasi dan spesialisasi. Dia adalah seorang intelektual 
yang nyaris sempurna bagi masyarakat dan bangsanya. Ia, tak dapat disangkal 
lagi merupakan seorang intelektual yang paling berpengaruh di Asia 
Tenggara. Kepergiannya akan dirindukan banyak orang, namun semangat 
berpikirnya akan selalu menemani kita. Ia akan selalu diingat sebagai pria 
yang ramah dan seorang guru yang sangat dekat dengan murid-muridnya. 
Alatas memang seorang pemimpin intelektual yang memiliki komitmen 
kuat akan emansipasi sosial dan intelektual. Ia memandang upaya 
intelektualnya sebagai sebuah panggilan untuk mewujudkan kehidupan 
manusia yang lebih baik, untuk membuat dunia lebih manusiawi, serta 
untuk memberikan arti dan tujuan untuk kehidupan manusia dan makhluk 
lainnya. Komitmen kuat ini merupakan perjuangan tanpa lelah yang 
ditunjukkan Alatas. Ketika Paulo Freire menyebutkan ciri-ciri seseorang 
yang memiliki emansipasi sosial kritis, kami kembali teringat komitmen 
intelektual Alatas: 


“Kesempurnaan perspektif bukanlah merupakan jalan keluar menuju dunia tanpa 
mimpi. Dunia membutuhkan ilmu pengetahuan ilmiah. Untuk menggambarkan 
kenyataan saat ini dan untuk memperlihatkan transformasi radikal yang mampu 
melahirkan manusia-manusia baru melalui pemahaman akan sebuah realitas.” 


Ketika membicarakan upaya intelektual Alatas, seseorang pasti akan 
langsung teringat pada sebuah peribahasa tradisional Melayu yang indah, 
yang berkisah tentang seorang pemimpin yang bijaksana, layaknya Alatas: 
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Sebagai pemimpin ianya ahli 
Pengetahuan luas serta berbudi 
Kesusahan rakyat ia Amati 
Kesulitan orang ia peduli 

Sumpah dijunjung amanah diikuti 
Memikul beban sepenuh hati 


Dengan segenap kekaguman dan penghormatan, karya-karya inte- 
lektual Prof Syed Hussein Alatas, kritik, kreativitas, serta visinya yang 
membangun, tidak hanya akan selalu kita ingat, tetapi juga menjadi panggilan 
dan petunjuk bagi kita semua untuk memelihara dan mengembangkan 
semangat berfikir yang dilakukan Alatas sepanjang karir intelektualnya. 
Dengan keberadaan intelektualnya yang luar biasa, ia telah menunjukkan 
banyak jalan dan kemungkinan untuk kita lalui. 

Terakhir, dalam artikelnya untuk the Hneyelopedia of Islam, kalimat 
terakhirnya ditutup dengan harapan besar, yang mencerminkan emansipasi 


intelektualnya: 


“Yang tiada hanya meninggalkan inspirasi, yang bidup-lah yang barus bercita-cita.” 
Kita harus mengambil nasihatnya ini. 


“Saya ingin mengungkapkan apresiasi saya sepenuhnya untuk rekan-rekan. Prof 
Shaharuddin Maaruf yang telah memperkenalkan saya karya-karya Alatas. Terima 
kasih khususnya saya sampaikan untuk Dr Noor Aisha Abdul Rahman, Puan 
Sa'eda Buang, dan terutama, Encik Zahari, yang banyak berbagi pengalaman- 
pengalaman dan anekdot saat Prof Alatas bertugas di University of Singapore. 
Selain itu saya juga khusus menyampaikan terimakasih pada Puan Sharifah Maznah, 
Jang memberi saya salinan buku-buku Alatas, Kita Dengan Islam, saat saya masih 
menuntut ilmu di Department of Malay Studies, National University of Singapore, 
Jang sejak saat itu telah menumbuhkan minat saya untuk membaca, mengumpulkan, 
dan mendalami karya-karya besar alm. Prof Syed Hussein Alatas.|) 
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PEMIKIRAN ISLAM DI INDONESIA 
MEMPERKENALKAN NURCHOLISH MADJID 


S BupHy MUNAWAR-RACHMAN 


Perubahan di Dunia Islam dewasa ini secara keseluruhan berpengaruh dan 
mendorong kepada perubahan-perubahan di kalangan umat Islam Indonesia. Pada 
abad yang lalu telah terjadi bahwa Haji Miskin dan rombongannya berkenalan 
dan menyerap ide-ide pembaruan dan pemurnian pemahaman Islam di Tanah 
Suci, kemudian membawanya ke Sumatera Barat yang kemudian berpengaruh luar 
biasa besarnya ke seluruh Tanah air. Maka demikian pula sekarang, perkenalan, 
pengenalan dan penyerapan pikiran-pikiran pembaruan, pemurnian dan reorientasi 
pemikiran Islam di seluruh dunia—yang sangat dipermudah oleh adanya teknik 
pencetakan buku dan terbitan berkala, media komunikasi dan transportasi—tentu 
akan, dan memang sedang dan sudah, berpengaruh kepada keadaan umat Islam 
Indonesia. Kita tidak mungkin mengingkari ini semua. 


Sementara itu, dinamika perkembangan negara kita sendiri juga sedemikian dah- 
syatnya sehingga mau tidak mau juga berpengaruh kepada keadaan umat Islam 
Indonesia. Apalagi jika diingat bahwa umat Islam merupakan bagian terbesar rakyat 
(bampir 90 persen), dan bahwa pembangunan itu pun adalah untuk kepentingan 
rakyat, maka pengaruh dan dampak dinamika perkembangan nasional itu kepada 
umat Islam adalah identik dengan pengaruh dan dampaknya kepada rakyat Indonesia. 
Karena itu, tidak berlebihan jika kita katakan bahwa berbicara tentang umat Islam 
Indonesia adalah identik atau 90Yo sama dengan berbicara tentang bangsa Indonesia, 
sehingga setiap pemikiran tentang umat Islam adalah sebenarnya sekaligus pemikiran 
tentang bangsa. Berkaitan dengan itu, di sini kita barus dengan sungguh-sungguh 
mempertimbangkan tekad bangsa kita, melalui para pemimpin yang berwenang, 
untuk terus melaksanakan reformasi, yang pasti akan berpengaruh pada keislaman 
di Indonesia.” 
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oin-poin di atas bisa menggambarkan bagaimana conceru-nya Nur- 
Pss Madjid pada perkembangan Islam di Indonesia, sebagai 
perkembangan kebangsaan Indonesia. Prof. Dr. Nurcholish Madjid 

(selanjutnya kita akan sebut “Cak Nur” saja, seperti panggilan akrabnya) 
lahir pada 17 Maret 1939 dari keluarga pesantren di Jombang, Jawa Timur. 
Berasal dari keluarga NU (Nahdlatul Ulama) tetapi berafiliasi politik mod- 
ernis, yaitu Masyumi. Ia mendapatkan pendidikan dasar (SR) di Mojoanyar 
dan Bareng, juga Madrasah Ibtidaiyah di Mojoanyar, Jombang. Kemudian 
melanjutkan pendidikan di pesantren (tingkat menengah SMP) di Pesant- 
ren Darul Ulum, Rejoso, Jombang. Tetapi karena ia berasal dari keluarga 
NU yang Masyumi, maka ia tidak betah di pesantren yang afiliasi politiknya 
adalah NU ini, sehingga ia pun pindah ke pesantren yang modernis, yaitu 
KMI (Kulliyatul Muallimin Al-Islamiyyah), Pesantren Darus Salam di 
Gontor, Ponorogo. Di tempat inilah ia ditempa berbagai keahlian dasat- 
dasar agama Islam, khususnya bahasa Arab dan Inggris. 

Dari Pesantren Gontor yang sangat modern pada waktu itu, Cak 
Nur kemudian memasuki Fakultas Adab, Jurusan Sastra Arab, IAIN Syarif 
Hidayatullah, Jakarta sampai tamat sarjana lengkap (Drs.), pada 1968. 
Dan kemudian mendalami ilmu politik dan filsafat Islam di Universitas 
Chicago, 1978-1984, sehingga mendapat gelar Ph.D dalam bidang filsafat 
Islam (Islamic Thbought. 1984) dengan disertasi mengenai Filsafat dan Kalam 
(teologi) menurut Ibn Taimiyah. 

Karir intelektualnya, sebagai pemikir muslim, dimulai pada masa 
di IAIN Jakarta, khususnya ketika menjadi Ketua Umum PB HMI 
(Himpunan Mahasiswa Islam), selama dua kali periode, yang dianggapnya 
sebagai “kecelakaan sejarah” pada 1966-1968, dan 1969-1971. Dalam masa 
itu, ia juga menjadi presiden pertama PEMIAT' (Persatuan Mahasiswa 
Islam Asia Tenggara), dan Wakil Sekjen IIFSO (International Islamic 
Federation of Students Organizations), 1969-1971. Dalam masa inilah, 
Cak Nur membangun citra dirinya sebagai seorang pemikir muda Islam. 
Di masa ini (1968) ia menulis karangan “Modernisasi ialah Rasionalisasi, 
Bukan Westernisasi” sebuah karangan yang dibicarakan di kalangan HMI 
seluruh Indonesia. Setahun kemudian, 1969, ia menulis sebuah buku 
pedoman ideologis HMI, yang disebut Ni/ai-nilai Dasar Perjuangan (NDP) 
yang sampai sekarang masih dipakai sebagai buku dasar keislaman HMI, 
dan bernama Ni/ai-nilai Identitas Kader (NIK). 
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Karena bakat intelektualnya yang luar biasa, dan pemikirannya yang 
berkecenderungan modern, tetapi sekaligus sosialis-religius—ia pun oleh 
generasi Masyumi yang lebih tua, sangat diharapkan dapat menjadi pe- 
mimpin Islam di masa mendatang, menggantikan Mohamad Natsir, se- 
hingga di masa ini ia pun dikenal sebagai “Natsir Muda,” sampai saatnya 
pada 1970, mereka, golongan tua, kecewa akibat makalah Cak Nur yang 
mempromosikan paham sekularisasi. 

Kita akan melihat gagasan-gagasan apa yang muncul pada masa ini, 
yang kelak akan membuat sosok Cak Nur ini menjadi pemikir muda pada 
1970—walaupun awalnya ia mendapat reputasi buruk akibat tulisan yang 
disajikan pada 3 Januari 1970, “Keharusan Pembaharuan Pemikiran Islam 
dan Masalah Integrasi Umat.” 

Cak Nur, pada 1968, merumuskan modernisasi sebagai rasionalisasi. 
Pengertian Cak Nur tentang “modernisasi sebagai rasionalisasi,” dimak- 
sudkan sebagai dorongan kepada umat Islam untuk menggeluti mo- 
dernisasi sebagai apresiasi kepada ilmu pengetahuan. Dalam tinjauan 
Islam, menurutnya modernisasi itu berarti “berpikir dan bekerja menurut 
fitrah atau sunnatullah. Pemahaman manusia terhadap hukum-hukum alam, 
melahirkan ilmu pengetahuan, sehingga modern berarti ilmiah. 

Dengan kata “rasional” di sini, Cak Nur tak perlu dikaitkan dengan 
aliran rasional klasik Islam seperti Muktazilah, karena itu hanyalah salah 
satu bentuk saja dari kemungkinan teologi rasional. Rasional seperti yang 
dimaksud Cak Nur, pada hakikatnya berkaitan dengan “penerapan ilmu 
pengetahuan,” —yang kemudian berarti penerjemahan a/-is/im dalam terma 
ilmu—yang menurutnya merupakan suatu keharusan, malahan kewajiban 
mutlak, karena merupakan proses penemuan kebenaran-kebenaran 
mencapai Kebenaran Mutlak, yaitu Allah. 

Pikiran yang berasal dari masa ketika ia menjadi ketua umum PB HMI 
1966-1969 itu, tentu saja bukanlah suatu “rasionalisme,” karena ia memang 
mengkritik rasionalisme sebagai “paham yang mengakui kemutlakan rasio, 
sebagaimana yang dianut oleh kaum komunis”. Sebabnya “Islam hanya 
membenarkan rasionalitas, yaitu menggunakan akal pikiran oleh manusia 
dalam menemukan kebenaran-kebenaran.” Meminjam istilah Karl R. 
Popper, pemikiran Cak Nur kira-kira sejenis—“rasional(isme) yang kritis.” 
Maksudnya, ia menganggap Kebenaran itu adalah sesuatu yang hanya 
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dapat dicapai dalam proses. Kebenaran (dengan K besar) adalah tujuan, 
yang boleh dikatakan, karena keterbatasan manusia tak akan dapat dicapai 
secara penuh, tapi harus terus-menerus dicari, dan terus maju ke depan, 
menguak batas-batas akal-budi. Pencarian (dan “penyerahan dir?” yang 
terus menerus tentang Kebenaran (4/-is/im) itulah yang disebutnya sebagai 
“sikap yang modern.” 

Cak Nur, pada 3 Januari 1970, menulis artikel berjudul, “Keharusan 
Pembaruan Pemikiran Islam dan Masalah Integrasi Umat,” yang kemudian 
menimbulkan perdebatan besar mengenai sekularisasi-sekularisme, adalah 
kelanjutan dari pemikirannya sejak 1968 itu. Dalam artikel itu, Cak Nur 
menggambarkan persoalan-persoalan yang sangat mendesak untuk dipe- 
cahkan, khususnya menyangkut integrasi umat akibat terpecah-belah 
oleh paham-paham dan kepartaian politik. Cak Nur dengan jargon 
“sekularisasi”nya dan “Islam, Yes, Partai Islam, No?” hendak mengajak 
umat Islam untuk mulai melihat kemandekan-kemandekan berpikir dan 
kreativitas yang telah terpasung oleh berbagai bentuk kejumudan. Karena 
itulah ia menyarankan suatu kebebasan berpikir, pentingnya 1he idea of 
progress, sikap terbuka, dan kelompok pembaruan yang liberal, yang bisa 
menumbuhkan suatu istilah Cak Nur sendiri, psychological striking force (daya 
tonjok psikologis) yang menumbuhkan pikiran-pikiran segar. 

Artikel ini, sangat substansial, karenanya menarik untuk dibahas dan 
diberikan konteks dalam keseluruhan pemikirannya—termasuk artikel-arti- 
kel yang menyusul, yang memberi penjelasan dan elaborasi dari artikel ini, 
yaitu “Beberapa Catatan Sekitar Masalah Pembaruan Pemikiran Islam,” 
yang muncul tidak lama setelah heboh kertas kerja 3 Januari 1970 itu, 
dan “Sekali Lagi tentang Sekularisasi” (1972), juga “Menyegarkan Paham 
Keagamaan di Kalangan Umat Islam Indonesia” (1972) dan “Perspektif 
Pembaruan Pemikiran dalam Islam” (artikel ditampilkan dalam acara 
sastra Dewan Kesenian Jakarta, 28 Oktober 1972). Pembahasan tentang 
gagasan-gagasan liberal awal Cak Nur ini, akan dituliskan dalam Pasal 5 di 
bawah, menyangkut pandangan-pandangan Cak Nur mengenai Islam di 
Indonesia. 

Kita juga perlu melihat latar belakang sosiologis apa yang mendorong 
Cak Nur menggunakan kata kunci sekularisasi sebagai upayanya untuk apa 
yang nanti disebut “pembaruan pemikiran Islam” di Indonesia. Karena 
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itu, membaca pikiran Cak Nur memang tak bisa secara sepotong-potong, 
diperlukan suatu frame yang diharapkan bisa memberi terang dan konteks 
atas pikiran-pikirannya yang tersebar. Fvame yang hendak dipakai dalam 


membaca pemikiran Cak Nur ini adalah “Hermeneutics of Neo-Modernism.' 
Dengan cara hermeneutik inilah Cak Nur mengolah ide-ide pemikirannya. 


DEBAT ISLAM DI INDONESIA MASA AWAL ORDE BARU 


Tidak ada gagasan yang berdiri di atas angin. Setiap gagasan— 
apalagi gagasan baru—selalu merupakan respons atas situasi sosial-historis 
tertentu. Begitulah dengan gagasan pembaruan pada masa Orde Baru. 
Pada mulanya, muncul sebagai respon Islam atas gagasan modernisasi. 
Pembaruan Islam itu juga bukan sesuatu yang berdiri sendiri dalam kon- 
teks lokal dan problem kontemporer. Tapi juga berkaitan erat dengan apa 
yang terjadi di dunia Islam internasional, maupun pembaruan-pembaruan 
yang sudah terjadi sebelum masa Orde Baru ini, khususnya tokoh-tokoh 
Masyumi (sebelum 1955). Mereka semua adalah golongan yang biasa 
disebut “kaum modernis Islam.” 

Ciri kaum modernis ini adalah mengupayakan penghadiran Islam 
dan memberi isi, serta peranannya di tengah masyarakat yang sedang 
berubah. Karena itu, tidak heran jika respon terhadap modernisasi di 
kalangan umat Islam, dimulai dengan membicarakan apa arti modernisasi 
itu bagi umat Islam. Cak Nur misalnya—dalam pandangannya sebelum 
tahun 1970—menganggap “modernisasi berarti berpikir dan bekerja 
sesuai dengan hukum-hukum alam.” Maka dari itu, “modernisasi adalah 
suatu keharusan bahkan suatu kewajiban mutlak. Modernisasi merupakan 
suatu perintah dan ajaran Tuhan”. 

Dalam buku, Muslim Intellectual Responsses to “New Orde” Modernization 
in Indonesia (1982), Kamal Hasan menilai, bahwa persoalan nyata di balik 
perdebatan modernisasi sebelum tahun 1970-an ini bukanlah masalah- 
masalah substantif dan pragmatis yang menyangkut proses modernisasi 
itu, tapi lebih pada soal orientasi ideologis dari kaum elite modern Islam. 
Artinya menyangkut perjuangan memperoleh hegemoni religio-politik, 
yang waktu itu elite Islam sedang dilanda frustrasi politik, karena kurang 
dilibatkan dalam pemerintahan. 
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Dalam keadaan inilah—menyangkut tidak berfungsinya partai Islam 
dalam memperjuangkan nilai-nilai Islam, dan orientasi yang masih menge- 
ras dalam soal “negara Islam,” sebagai warisan dari Masyumi yang telah 
dibubarkan Soekarno, pada 1960. Maka untuk mengatasi masalah tersebut, 
“umat Islam hanya akan bisa mengejar ketinggalannya hanya dengan pola 
pemikiran baru, yang penuh dengan dinamika dan romantika yang positif. 
“Pola pemikiran baru” itulah yang segera dikembangkan oleh kelompok 
yang menyebut dirinya, “Kaum Pembaruan,” yang dalam istilah Tempo, 
“penarik gerbongnya, ” adalah Cak Nur. 

Memang gagasan dasar Cak Nur, pembaru yang paling kontroversial, 
dan telah menyebabkan polemik berlarut-larut—bahkan masih sampai 
sekarang—adalah soal, “Is/am, Yes, Partai Islam, No?” ini dan khususnya soal 
sekularisasi. Dengan gagasan ini, Cak Nur hendak membuat pemisahan 
antara Is/am dan partai Islam. Perjuangan Islam melalui partai Islam, hanyalah 
satu kemungkinan. Dan masih ada kemungkinan lain. Karena itu tidak 
absolut. Soal yang terakhir, inilah maksudnya dengan sekularisasi—seperti 
dikatakan Cak Nur sendiri di atas—“memisahkan mana yang betul-betul 
sakral, mana yang profan saja.” 

Penggunaan kata sekularisasi dalam sosiologi mengandung arti 
pembebasan, yaitu pembebasan dari sikap penyucian yang tidak pada tem- 
patnya. Karena itu ia mengandung makna desakralisasi, yaitu pencopotan 
ketabuan dan kesakralan dari obyek-obyek yang semestinya tidak tabu 
dan tidak sakral. Karena istilah (yang tidak menguntungkan ini) Cak Nur 
pun diberi cap “kaum sekularis,” karena dianggap mempromosikan seku- 
larisme, padahal jelas-jelas ia mengatakan “sekularisasi tidaklah dimaksud- 
kan sebagai penerapan sekularisme, dan merubah kaum Muslim sebagai 
sekularis.” 

Sehingga karena kesimpangsiuran pengertian istilah itu tidak kurang 
dari seratus tulisan artikel pada tahun 1970-an telah terbit menyambut 
gagasan Cak Nur ini, yang muncul dalam surat kabar Abadi, Kompas, Mercu 
Suar, Indonesia Raya, dalam majalah mingguan, Panji Masyarakat, Angkatan 
Baru, Mimbar Demokrasi, Forum, Tempo, dan sebagainya. Reaksi yangemosional 
berkaitan dengan kerumitan soal terminologi itu, seperti “sekularisasi 
disifatkan sebagai jembatan ke arah komunisme,” atau “komunisme adalah 
anak sekularisme.” Pemikiran Cak Nur dicap cenderung sekuler, Barat- 
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oriented, terjebak pemikiran Yahudi, berorientasi elitis, memberi angin ke- 
pada Kristenisasi, teologinya mengganggu kemapanan iman dan lembaga 
keagamaan, banyak pengertian-pengertiannya yang rancu, counter-productive 
terhadap perjuangan umat, ikut merangsang reaksi fundamentalis, menim- 
bulkan skeptisisme terhadap agama, bahkan menyimpang dari ajaran 
Islam. 

Dari semua itu yang paling membuat kontroversi ini semakin meng- 
hangatkan suasana adalah koreksi yang dibuat Rasjidi, dalam sebuah 
tulisan yang berjudul, Sekularisme dalam Persoalan Lagi: Suatu Koreksi Atas 
Tulisan Drs. Nurcholish Madjid (Jakarta: Yayasan Bangkit, 1972) dan Suatu 
Koreksi Lagi Bagi Drs. Nurcholish Madjid (Jakarta: DDII, 1973). Semuanya 
kemudian diterbitkan menjadi sebuah buku oleh Bulan Bintang. Masih 
ditambah dengan buku yang diterbitkan oleh teman Cak Nur sendiri, 
Endang Saefuddin Anshari, Kritik Atas Paham dan Gerakan Pembaruan Drs. 
Nureholish Madjid (Bandung: Bulan Sabit, 1973), yang merupakan kritik 
paling panjang dari rekan segenerasi. Yang menarik dari semua pandangan 
yang kritis itu, khususnya dalam soal pengertian sekularisasi tersebut, 
Tempo (29/17/1972) malah memberi cap gerakan pembaruan Cak Nur ini 
sebagai “Neo-Islam di Indonesia.” 

Kontroversi soal sekularisasi ini ternyata tidak selesai, bahkan sam- 
pai Cak Nur pulang kembali ke Indonesia setelah belajar filsafat Islam di 
University of Chicago. Misalnya ditunjukkan oleh Prof. Dr. Naguib Al- 
Attas, ketika berkunjung ke Indonesia dan diwawancarai oleh majalah Panji 
Masyarakat (No. 531, 21 Pebruari 1987). Ia mengatakan: “...paham sekuler 
(termasuk sekularisasi) tidak bisa dipisahkan dari pengalaman orang Barat 
yang pertama kali mencetuskannya...(ada) tiga ciri pokok paham sekuler. 
Pertama, alam ini harus dikosongkan dari makna rohaniyah,... Kedua, segala 
bentuk kewibawaan atau yang mengaku mendapat kewibawaan dari alam 
rohani harus ditolak... Ketiga, menafikan adanya pandangan mutlak, final. 
Maksudnya segala h harus terbuka, termasuk keyakinan.” 

Walaupun gagasan pembaruan tampak sedikit surut ketika Cak 
Nur pergi belajar ke Chicago, Amerika Serika sejak 1978-1984. Tapi biar 
begitu, isu tentang pembaruan dan pengembangan mengenai gagasan 
sekularisasi ini, tetap saja berkembang. Setelah Cak Nur kembali, Cak Nur 
mencoba mengaktualkan kembali gagasan-gagasan pembaruan 1970-an itu 
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dengan substansi yang lebih mendalam. Tulisan pertamanya yang sangat 
mendalam, terbit beberapa saat sebelum kedatangannya, yaitu wawancara 
tertulis yang diberi judul, “Cita-cita Politik Kita” (dalam buku, Aspirasi 
Umat Islam Indonesia, h.1-30). 

Dalam tulisan tersebut Cak Nur memberi substansi atas gagasan 
sekularisasi politiknya yang dulu dirumuskan dalam jargon, Islam, Yes, 
Partai islam, No.” Dalam tulisan inilah Cak Nur terlihat mempergunakan 
perspektif hermeneutika Neo-Modernisme dalam melihat persoalan 
kemodernan Islam. Jadi kemodernan bukan saja memang bersifat Islam 
(seperti dikatakan kaum modernis), tapi memang didukung oleh sejarah 
dan tradisi Islam. Sehingga dalam membangun kemodernan Islam di masa 
sekarang, “yang paling diperlukan ialah pengkajian yang lebih sistematis 
akan sumber-sumber ajaran Islam, penghargaan yang lebih baik namun 
tetap kritis kepada warisan kultural umat, dan pemahaman yang lebih tepat 
akan tuntutan zaman yang semakin berkembang secara cepat.” 

Polemik dengan Cak Nur, tampaknya mencuat kembali pada 1986. 
Adalah Prof. Hasbullah Bakry, yang menulis kritik terhadap Cak Nur dalam 
artikel “Masalah Pembaruan Islam dan Para Penganjurnya di Indonesia” 
(Pelita, 11 Juli 1986). Tulisan ini merupakan tanggapan atas laporan Tempo 
(14 Juni 1986) tentang gerakan pembaruan Islam. Pada intinya Hasbullah, 
mempersoalkan ketidakpedualian Harun dan Cak Nur pada aspek fikih, 
padahal menurutnya, “tanpa pendalaman fikih mazhab tidak mungkin 
melakukan pembaruan.” Memang concern Harun dan Cak Nur bukan pada 
fikih, tapi justru teologi, karena teologi inilah menurut mereka asas dari 
pengertian mengenai Islam. 

Pada 17-21 Oktober 1986, Pelita menurunkan wawancara panjang 
dengan Cak Nur. Dalam wawancara itu Cak Nur mempermasalahkan ten- 
tang pengertian syahadat sebagai “tidak ada tuhan kecuali Tuhan,” penger- 
tian akislim sebagai “penyerahan diri,” soal Ah/ al-Kitab, soal agar umat 
Islam meninggalkan absolutisme, soal tradisi intelektual dan soal apakah 
ia dipengaruhi kaum orientalis. Sebagai tanggapan atas gagasan Cak Nur 
itu, Yusril Ihza Mahendra memberi tanggapan keras yang dimuat secara 
bersambung dalam Pesita (30 Oktober, dan 21, 28 Nopember 1986). 

Gagasan Cak Nur terus berkembang, khususnya setelah ia dan 
kawan-kawannya yang lain mendirikan Yayasan Wakaf Paramadina, pada 
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Oktober 1986. Dan sejak awal Paramadina memang didisain elit secara 
intelektual. Maka sejak Paramadina didirikan hampir setiap bulan ia 
menulis paper untuk keperluan diskusi di Klub Kajian Agama (KKA), 
yang sekarang telah mencapai pertemuan ke-200 dalam 17 tahun. Sebagian 
makalah-makalah Cak Nur kemudian menjadi buku seperti Is/am: Doktrin 
dan Peradaban (1992), Kontekstualisasi Doktrin Islam dalam Sejarah (1994), 
Islam Agama Peradaban (1995), Islam Agama Kemanusiaan (1995), dan be- 
berapa buku lain yang tidak terkait dengan KKA itu, tetapi merupakan 
pengisian lebih detail ide-ide dalam KKA itu, seperti 15/am, Kemodernan 
dan Keindonesiaan (1987), Islam, Kerakyatan dan Keindonesiaan 1993), Pintu- 
pintu Mennju Tuhan (1994), Kaki Langit Peradaban Islam 1997), Dari Bilik- 
Bilik Pesantren (199T), Perjalanan Religius Umrah dan Haji 1997) dan Dialog 
Keterbukaan (1991). 

Dalam buku-buku Cak Nur tersebut terelaborasi substansi pemikiran 
Cak Nur yang mutakhir, yang intinya adalah usahanya mencari legitimasi 
atau keabsahan umat Islam dalam memasuki dunia modern. Dan dalam 
merumuskan legitimasi itu ia berhasil menunjukkan bahwa “kemodernan 
sekarang ini adalah barang umat Islam yang hilang” Dengan buku-buku 
itu—sejalan dengan watak universalisme dan kosmopolitanisme ajaran dan 
peradaban Islam—Cak Nur mencoba menghadirkan sosok Islam (ideal) 
yang terbuka, demokratis dan berkeadilan sosial. 

Polemik tentang gagasan pembaruan baru muncul lagi setelah 
Taman Ismail Marzuki (TIM) Jakarta, 1992 mengadakan ceramah budaya 
(memperingati 21 tahun ceramah yang sama pada 1970). Ceramah yang 
berjudul, “Beberapa Renungan tentang Kehidupan Keagamaan di Indo- 
nesia untuk Generasi Mendatang,” walaupun secara substansial meru- 
pakan penulisan kembali tema-tema Cak Nur pasca-Chicago, dengan 
tekanan soal kehidupan agama di masa depan, yang berorientasi pada 
keislaman yang banif (“toleran, dan penuh kelapangan”) sebagai alternatif 
dari kecendrungan keagamaan yang fundamentalis dan radikal. Dimulai 
dengan laporan utama majalah Media Dakwah (Desember 1992), yang 
mencari asal-usul orientalis dalam pemikiran Cak Nur di TIM itu. Media- 
media seperti Tempo, Panji Masyarakat, Humor, Matra, Detik, Forum Keadilan, 
Amanah, Estafet, Mimbar Jum'at, dan Ulumul a-Ouran pun ikut terlibat dalam 
kontribusi memahami gagasan pembaruan ini. 
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Dalam diskusi di Masjid TIM itu, beberapa pembicara tampil. Daud 
Rasyid adalah yang paling artikulatif dari segi pemahaman ilmu keislaman. 
Jika diskusi Oktober 1992 di TIM, Cak Nut memaparkan tentang bahaya 
keberagamaan yang fundamentalistik dan bersifat kultus, dan menjawab 
tantangan John Naisbitt dan Patricia Aburdene yang menunjukkan 
spiritualitas sebagai agama masa depan, maka Cak Nur menjawab tantangan 
itu berusaha menghadirkan Islam yang bersifat spiritua/ (sebagaimana 
makna generik alislim itu sendiri sebagai “penyerahan diri” —paham ini 
nanti disebut “Neo-Sufisme”), yang pada hakekatnya merupakan sikap 
tunduk kepada Kebenaran. Sikap ini merupakan dasar dari pertemuan 
transendental agama-agama. Menjawab soal ini, Daud Rasyid mengatakan, 
“Dia berusaha mencari titik temu antar agama yang ada dengan cara me- 
manipulasi makna-makna ayat, menyalahpahami hadis-Hadis Nabi dan 
mengotori kata-kata ulama. Cak Nur tidak segan-segan menggugat de- 
finisi-definisi yang sudah baku dan mapan, seperti definisi 1s/4m..”” Suatu 
ungkapan Daud Rasyid, yang menurut Cak Nur pasti bertentangan de- 
ngan al-Guran. Terhadap kritik-kritik semacam itu, Cak Nur membuat 
“Yawabannya” dalam harian Pe/ita edisi akhir Desember 1992, dengan ba- 
nyak mengutip argumen-argumen warisan klasik Islam, khususnya Ibn 
'Taimiyah yang sangat dikuasainya, dan kemudian dalam karangan-karangan 
lain mengelaborasi Neo-Sufisme, termasuk dari warisan Ibn “Arabi. 


“Dorongan-dorongan untuk pembaruan pemikiran dalam Islam di zaman modern ini 
sebetulnya banyak mendapatkan inspirasi dari Ibu Taimiyah, seorang tokoh yang punya 
wawasan kesejarahan yang cukup unik di antara para pemikir Islam, tetapi dengan 
kecenderungan literalisme yang agak eksesif. Artinya, pemahaman barfiahnya kepada 
sumber-sumber suci agak berlebihan, dan kemudian menghasilkan suatu gejala seperti 
di Saudi Arabia, suatu negeri yang secara formal mengikuti mazhab Hanbali versi Ibu 
Taimiyah dalam tafsiran Muhammad ibn Abd Al-Wahhab. Karena itu kemudian 
disebut Wahhabi. Semua diskursus mengenai Islam kontemporer mengatakan bahwa 
Saudi Arabia adalah negeri dengan tipe Islam yang paling konservatif, tetapi pada 
waktu yang sama mereka juga yang paling dekat dengan Barat, entah karena masalah 
minyak ataupun motif lainnya. Kelebihan gerakan Wahabi—meskipun dengan cara- 
cara yang kadang-kadang tidak elegan—ialah membebaskan diri dari unsur-unsur 
mitologis dalam pemahaman Islam populer. Karena itu, di Saudi Arabia sama sekali 
tidak ada benda suci, kecuali yang formal diakui oleh agama, yaitu Hajar Aswad. 
Demikianlah kecenderungan keberagamaan yang lahir dari kutub Ibu Taimiyah. 
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Kutub lain adalah Ibn “Arabi. Tokoh ini memiliki kecenderungan yang luar biasa 
kepada tafsiran-tafsiran metaforis spiritual terhadap sumber-sumber suci. Dia sama 
sekali tidak berpegang pada bunyi-bunyi harfiah, dan karena itu menghasilkan 
suatu pemikiran yang langsung berseberangan secara diametral dengan pemikiran 
Ibn Taimiyah. Karena itu, para pengikut Ibu Taimiyah di Sandi Arabia sekarang 
menjadikan Ibn Arabi sebagai salah satu sasaran kritiknya. Dia dianggap bid'ah, 
bahkan juga sesat, karena dia sangat banyak melakukan interpretasi yang sangat 
Jauh yaitu interpretasi metaforis spiritual, 


Itulah sebabnya mengapa kemudian Ibn “Arabi sekarang ini muncul di kalangan 
tendensi-tendensi baru Islam yang tidak puas dengan tafsiran literal kepada agama 
dan menginginkan tafsiran yang lebih dinamik dan spiritual. Tendensi tersebut muncul 
di kalangan orang-orang Muslim Barat, bukan orang-orang Islam yang pindah ke 
Barat. Sebab sekarang ini yang sering disebut sebagai orang Islam di Barat kebanyakan 
ialah orang Islam yang pindah ke Barat, entah itu orang India, Pakistan, orang Arab, 
Afrika Utara, dan lain-lain. Tetapi ada gejala baru, yaitu bahwa orang Barat yang 
menjadi Islam itu umumnya cenderung ke Ibn Arabi. Di Barat, misalnya, kini sudah 
ada lembaga seperti Ibn “Arabi Society. Tentu ini kecenderungan yang bagus, karena 
itu berarti orang-orang Muslim Barat sekarang ini sudah mulai ambil bagian dalam 
pengembangan agama Islam. Tokob-tokohnya antara lain ialah Fritjbof Schuon, yang 
nama Islamnya Muhammad Isa Nuruddin dan Martin Ling yang nama Islamnya 
Abu Bakar Sirajuddin.” 


Semua yang digambarkan di atas memperlihatkan bahwa perdebatan 
dalam paradigma yang sama secara substansial sampai saat ini belum juga 
tampak dalam diskursus Islam di Indonesia, apalagi yang perdebatan 
yang mempunyai perspektif lain, khususnya dalam melihat Islam dalam 
kaitannya dengan soal modernisasi. Bahkan yang mengherankan ternyata 
kontroversi soal sekularisasi pada tahun 1970-an, atau soal pengertian 15/4m 
yang generik versus 1s/im par-exellence (yang organized), dan soal-soal lain 
di sekitarnya, seperti masalah 4// al-Kitab, dalam dunia Islam internasional 
bukanlah perdebatan yang baru sama sekali. Dalam soal sekularisasi 
misalnya, tokoh-tokoh dari Al-Magrib, Malik Ben Nabi dan Muhammad 
Lahbab, sampai Alam Khundmiri dari India, termasuk orang-orang yang 
menganggap bahwa pada dasarnya sekularisasi itu adalah bagian dari Islam. 
Belum lagi Fazlur Rahman dari Pakistan, yang karena gagasannya yang 
kontroversial ia pun (terpaksa secara politis) diusir oleh Perdana Menteri 
Pakistan Ayub Khan. 
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ETIKA AL OUR'AN SEBAGAI AGENDA PEMBARUAN 


Setelah berjalan lebih dari 35-an tahun—sejak 1970 hingga kini— 
tentu saja perkembangan Cak Nur semakin dalam, lebih historis dan 
interpretatif. Misalnya, terlihat dalam analisisnya mengenai arti kemodernan 
Islam, yang menjadi tema besarnya sekarang ini yang justru berbeda dengan 
masa sebelumnya sekarang, dipelajarinya secara mendalam melalui tradisi 
dan perkembangan sejarah umat Islam, dan juga sejarah zaman modern 
ini. Untuk menggambarkan ini ia selalu mengutip Robert N. Bellah, yang 
mengatakan, “Islam klasik, di bidang konsep sosial-politiknya, menurut 
ukuran tempat dan zamannya waktu itu adalah sangat modern. Tapi 
karena Timur Tengah waktu itu belum mempunyai prasarana sosial yang 
mendukung modernitas Islam, sistem dan konsep yang sangat modern itu 
pun gagal, sampai kemudian diadopsi oleh Barat.” 

Begitu biasa Cak Nur sering menjelaskan jenius kemodernan Islam. 
Konsep sosial-politik Islam disebut Cak Nur “sangat modern,” itu, justru 
disebabkan oleh sifat universal dan kosmopolitannya ajaran Islam. Sumber 
universalisme Islam dapat dilihat dari perkataan generik d/-is/im itu sendiri, 
yang berarti “sikap pasrah kepada Tuhan.” Dengan pengertian tersebut, 
semua agama yang benar pasti bersifat al-isim (karena mengajarkan 
kepasrahan kepada Tuhan). Hingga alislim pun, tersebut menjadi konsep 
kesatuan kenabian (Zhe unity of prophecy), kesatuan kemanusiaan (&he unity of 
bumanity), yang keduanya merupakan kelanjutan dari konsep ke-Maha-Esa- 
an Tuhan (the unity of God/ tamhid). Semua konsepsi kesatuan itulah yang 
menjadikan Islam, menurut Cak Nur, bersifat kosmopolit, sejalan dengan 
hakekat kemanusiaan yang “yang bersifat ilahi,” (a/-hanafiyat ak-sambhah). 

Yang menarik menurut teoretisasi Cak Nur, sebagai seorang Islam, 
alislim telah menjadi sebuah nama agama (organiged religion): “Islam” apa 
artinya? Menurut Cak Nur ini berarti umat Islam harus menjadi penengah 
(al-wasith), dan saksi (syubada” di antara sesama manusia. Itu sebabnya orang 
Islam disebut, dalam istilah sekarang, sebagai golongan “moderator” atau 
mediator, di mana orang Islam diharapkan berdiri tegak di tengah. 

Cak Nur selalu menunjukkan, bahwa keadaan umat Islam sebagai 
penengah merupakan keadaan yang pernah dibuktikan dalam sejarah per- 
adaban Islam, yang sangat menghargai minoritas non-Muslim (Yahudi- 
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Kristiani). Sikap inklusivisme ini ada karena al-(Yuran mengajarkan paham 
kemajemukan beragama (religious plurality). Sikap inklusivisme dan plura- 
lisme inilah yang telah menjadi prinsip pada masa jaya Islam, dan telah 
mendasari kebijaksanaan politik kebebasan beragama. 

Berdasarkan argumen teologis tersebut, menurutnya terletaklah 
cita-cita etika dan politik Islam di mana pun. Ia beranggapan karena cita- 
cita keislaman yang fitrah dan selalu merupakan pesan (al-din a-nashihah, 
“agama adalah pesan”) itu sejalan dengan cita-cita kemanusiaan: sehingga 
cita-cita keislaman di Indonesia juga harus sejalan dengan cita-cita manusia 
Indonesia pada umumnya. Sehingga sistem politik Islam itu tidak hanya 
baik untuk umat Islam, tapi juga akan dan harus membawa kebaikan bagi 
semua masyarakat Indonesia. Dalam bahasa Cak Nur, “kemenangan Islam 
adalah kemenangan semua golongan.” Semua pemikiran modernitas Islam, 
termasuk cita-cita politik Islam Indonesia itu titik tolaknya sangat jelas, 
yaitu konsep tawhid, yang menurutnya mempunyai efek pembebasan. 

Pembebasan pertama dari tamhid itu tentu saja pembebasan dari 
unsut-unsut mitologis. Menurut Cak Nur dalam soal kepercayaan kepada 
Tuhan, ateisme bukanlah problem utama manusia. Problem utama manusia 
sepanjang masa adalah politeisme atau syirik, yaitu kepercayaan yang sekali 
pun berpusat pada Tuhan, tapi masih membuka peluang bagi adanya 
kepercayaan pada wujud-wujud lain yang dianggap bersifat Ilahi, meskipun 
lebih rendah dari Allah sendiri. Dari sudut lain, ateisme itu sendiri, adalah 
bentuk lain dari politeisme, karena walaupun dalam pengakuannya mereka 
menyebut ateis, tapi dalam praktiknya mereka mengambil sesuatu yang 
lain sebagai “tuhan.” Itu sebabnya mengapa menurut Cak Nur, program 
utama al-Guran adalah membebaskan manusia dari belenggu paham tuhan 
yang banyak, dengan mencanangkan dasar kepercayaan “negasi-afirmasi” 
yang diungkapkan dalam kalimat al-nafy wa akitsbat: Ld ilaha illallah. “Tak 
ada tuhan” setelah itu “kecuali Tuhan itu.” 

Implikasi dari pembebasan ini adalah, seseorang akan menjadi manu- 
sia yang terbuka, yang secara kritis selalu tanggap kepada masalah-masalah 
Kebenaran dan kepalsuan yang ada dalam masyarakat. Efek pembebasan 
tawhid akan mengalir dari yang sifatnya individual, kepada yang lebih sosial. 
Tambhid menghendaki sistem kemasyarakatan yang demokratis berdasarkan 
musyawarah, yang memungkinkan masing-masing anggota masyarakat 
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saling memperingatkan tentang apa yang benar dan baik, dan tentang 
ketabahan dan kesabaran. 

Etika al-Guran tentang sistem masyarakat demokratis ini, meng- 
inspirasikan pemikiran Cak Nur tentang proses demokratisasi di Indonesia. 
Terjadinya dorongan ke arah demokrasi yang lebih maju oleh perkembangan 
ekonomi disebabkan adanya kaitan yang jelas antara demokrasi dan tingkat 
kemakmuran rakyat. Demokrasi sendiri menurutnya adalah cara, bukan 
tujuan. Tujuannya jelas: keadilan sosial. Walaupun untuk mencapai itu 
selalu ada dilema, yaitu antara “pertumbuhan” dan “keadilan sosial.” 

Dilema ini, bagi Cak Nur tampaknya merupakan konsekuensi yang 
akan menjadi bagian dari masalah besar masalah modernisasi. Untuk itu, 
Ia mengambil manfaat dari tradisi Weberian dalam menafsirkan al-Guran, 
termasuk di dalamnya mendinamisir teologi Al-Asy'ariyah (yang sering 
diklaim orang sebagai Jabariah), hingga mempunyai dinamika seperti 
layaknya etika Calvinisme yang predistin itu, tapi membawa pada akumulasi 
kapital yang terus menerus—sebagai akibat dari cara hidup asketis. 

Dari sketsa tentang pemikiran Cak Nur di atas, tafsir al-is/im sebagai 
suatu konsep untuk mencapai common platform adalah tafsir yang sangat 
ideal, yang dapat dapat menjadi suatu titik temu agama-agama, termasuk 
bentuk-bentuk hubungan agama-agama yang tidak terelakkan lagi, akibat 
pluralisme yang menjadi gejala sosial masyarakat modern. Perspektif 
Cak Nur ini sebenarnya akan membawa pemahaman keislaman yang 
sangat humanis, dalam wawasan Islam substansial. dan terbebas dari 
kemungkinan-kemungkinan Islam yang otoritarianisme. Suatu perspektif 
yang sangat diharapkan menjadi kenyataan dalam masyarakat Islam di 
Indonesia. Inilah persoalan besar tantangan Islam di Indonesia dewasa 
ini. 


ISLAM DAN TANTANGAN MODERNITAS 


“Kaum Muslim klasik (salaf) agaknya bersikap “biasa saja” dalam menghadapi 
perkara nilai-nilai kemanusiaan, karena memang mereka tidak menghadapi 
masalah. Sekalipun bukanlah yang sempurna, namun masyarakat Islam, sampai 
dengan datangnya zaman modern, masih tetap yang paling baik dalam melakukan 
prinsip-prinsip keadilan dan persamaan manusia. Tetapi ketika zaman modern tiba, 
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dengan diawali berbagai pertikaian di Barat, atas nama agama dan lain-lain (yang 
memuncak pada Perang Dunia II), dan bersamaan dengan itu merajalela kejahatan 
imperialisme internasional, kaum Muslim hampir semuanya berada di bawah telapak 
kaki kaum penjajah. Maka perspektif kemanusiaan universal, seperti diajarkan 
Nabi itu terdesak ke belakang, turun menjadi bawah sadar yang tertimbun oleh 
tumpukan kemestian perjuangan yang terus mendesak, untuk melawan dan mengusir 
penjajah. Kini telah tiba, atau hampir tiba saatnya umat Islam mengambil inisiatif 
kembali dalam usaha mengembangkan dan meneguhkan nilai-nilai kemanusiaan, 
sejalan dengan kemestian ajaran agamanya sendiri...” 


Setelah kita melihat sekedar biografi intelektual dan pandangan- 
pandangan dasar teologis Cak Nur, di bawah ini kita akan melihat usaha- 
usaha intelektual Cak Nur dalam merekonstruksi teologi sosial Islam, yaitu 
bagaimana ia berusaha menyajikan Islam—sebagai sumber keinsyafan 
hidup—dalam dunia modern yang menjadi tantangan umat Islam dewasa 
ini. Akan dibahas sekitar ide-ide kemodernan seperti hubungan agama dan 
negara, soal demokrasi, keadilan sosial, persoalan intra-agama, pandangan- 
pandangan Islam mengenai agama-agama lain, dan akhirnya kaitan 
keislaman—sebagai nilai-nilai normatif keagamaan—dan kemodernan— 
sebagai kategori sosial-politik zaman sekarang. Persoalan-persoalan 
tersebut sangat penting dan mendesak, seperti dikatakan Cak Nur dalam 
kutipan di atas, karena umat Islam dewasa ini menghadapi paradoks yang 
merupakan kenyataan yang tidak bisa ditolak adanya. 

Di zaman lampau, umat Islam yang mengalami kemenangan, 
praktis tanpa kekuatan lain yang mengunggulinya, sehingga sikap umat 
Islam pada waktu itu adalah sikap golongan yang menang, unggul tak 
terkalahkan, bebas dari rasa takut atau fobia, dan tidak pernah khawatir 
kepada golongan lain. Tetapi, di zaman kini, umat Islam tidak berdaya 
menghadapi golongan lain, apalagi golongan-golongan yang diwakili oleh 
negara-negara superpower, yang dulu adalah umat beragama lain yang tidak 
berdaya menghadapi Islam. “Dulu orang Islam melihat orang-orang Ah/ 
Al-Kitihb—khususnya Yahudi dan Kristiani serta golongan agama yang 
lain—sebagai “omongan-momongan,” sekarang mereka melihat golongan- 
golongan bukan Muslim itu, sebagai sumber ancaman kepada Islam.” 

Menurut Cak Nur sikap ini tidak boleh menjadi alasan bagi umat 
Islam untuk kehilangan perspektif dan melepaskan tugas sucinya sebagai 
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saksi-saksi Tuhan di bumi yang menuntut rasa keadilan dan sikap berimbang 
dalam penilaian, di mana tugas mencapai “kemenangan Islam itu” seperti 
dikatakan Cak Nur menandakan universalisme dan kosmopolitanisme 
Islam, “berarti kemenangan semua orang, kemenangan perikemanusiaan 
yang berasaskan Ketuhanan dan Takwa. Kemenangan Islam tidak boleh 
diwujudkan diri dalam bentuk mengancam golongan lain...|Mengapa? Ka- 
rena) Kemenangan Islam adalah kemenangan ide, cita-cita, sikap hidup 
yang tidak selalu—tidak perlu identik—dengan kemenangan orang-orang 
atau pribadi-pribadi...” 


Jika benar proposisi ini, maka mereka ini, baik di Dunia Islam pada umumnya 
maupun barangkali di Indonesia, sungguh barus menyiapkan diri menyongsong masa 
depan yang tidak terlalu jauh, bila mereka dituntut untuk tampil guna sekali lagi 
menulis bab yang cemerlang dalam sejarah pemikiran Islam'. Wawasan mereka 
itu bisa sangat otentik Islam— setidak-tidaknya memiliki kaitan bistoris dengan 
masa lalu yang sejati dan bermakna—meskipun, karena tidak ada preseden kuat 
dalam sejarah, pada tahap permulaan akan terasa tidak konvensional. Wawasan 
itu, tanpa kehilangan relevansinya dengan perkembangan kemanusiaan mutakhir— 
karena itu bisa disebut 'modern' pula—bisa benar-benar merupakan kelanjutan 
langsung dari Islam ortodoks seperti dicontohkan Nabi dan para Khifah yang empat 
sesudahnya...” 


PENAFSIRAN ATAS POLITIK 


Menurut Cak Nur, h mengenai Islam, yang tak mungkin diingkari 
adanya, adalah perih pertumbuhan dan perkembangan agama ini, 
bersamaan dengan pertumbuhan dan perkembangan sebuah sistem 
politik. Menurutnya, sejak Rasulullah melakukan hijrah dari Makkah ke 
Yatsrib (Madinah), hingga saat sekarang ini, Islam telah menampilkan 
dirinya secara sangat terkait dengan masalah politik—dalam h ini 
khususnya soal hubungan antara agama dan negara. Bahkan menurut 
Cak Nur, soal hubungan antara agama dan negara ini, dalam Islam, 
telah diberikan teladannya oleh Nabi sendiri, setelah hijrah itu. “Negara 
Madinah” pimpinan Nabi seperti dikatakan Cak Nur dengan mengutip 
Robert N. Bellah—seorang ahli sosiologi agama terkemuka—adalah mo- 
del bagi hubungan antara agama dan negara dalam Islam. Cak Nur sendiri 
menyebut model ini sebagai “Eksperimen Madinah”. 
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Gagasan pokok eksperimen politik di Madinah ini ialah adanya 
suatu tatanan sosial-politik yang diperintah, tidak oleh kemauan pribadi, 
melainkan secara bersama-sama. Jadi tidak oleh prinsip-prinsip yang 
dapat berubah-ubah sejalan dengan kehendak pemimpin, melainkan oleh 
prinsip-prisip yang telah dilembagakan dalam dokumen kesepakatan dasar 
semua anggota masyarakat, yang dewasa ini disebut dengan “konstitusi.” 
Inilah menurut Cak Nur, dasar-dasar penumbuhan partisipatif-egaliter 
dalam masyarakat awal Islam, yang kemudian menjadi prinsip-prinsip 
masyarakat yang disebut “salaf” (salafiyah). 

Ada catatan sejarah yang diungkapkan Cak Nur, untuk memper- 
lihatkan prinsip partisipatif-egaliter yang terjadi dalam masyarakat Muslim 
awal itu. Sekedar sebagai contoh saja, diungkapkan beberapa peristiwa 
demokratis yang terjadi pada saat Nabi wafat. Penggambaran ini begitu 
ekspresif, karena tepat pada saat-saat seperti ini terjadilah ujian yang paling 
besar mengenai ada tidaknya prinsip tersebut dalam kehidupan umat 
Islam. 

Dalam pandangan Cak Nur, apa yang terjadi pada kaum Muslim 
Madinah selama tiga hari jenazah Nabi Saw. terbaring di kamar Wisyah, 
menjadi kabur karena adanya polemik-polemik yang sengit antara kaum 
Syi'ah dan kaum Sunnah. Kaum Sunnah (yang menjadi argumen Cak Nur) 
mengklaim: bahwa dalam tiga hari itu memang terjadi musyawarah untuk 
mendapatkan pengganti Nabi, yang kemudian mereka bersepakat memilih 
dan mengangkat Abu Bakar. Kaum Syi'ah, mengajukan klaim lain. Yang 
terjadi saat itu adalah, semacam persekongkolan kalangan tertentu, 
dipimpin “Umar, untuk merampas hak Ali sebagai penerus tugas Nabi, 
yang kemudian menjadi awal cerita mengenai terbentuknya kelak, mazhab 
Syi'ah dalam Islam. 

Menurut Cak Nur, klaim Syi'ah atas hak bagi Ali, untuk menggantikan 
Nabi didasarkan pada pidato Nabi—yang hakikatnya sampai sekarang tetap 
dipertengkarkan—dalam rapat umum di suatu tempat bernama Ghadir 
Khumm (dekat Makkah). Dalam rapat besar itu Nabi berpidato yang sangat 
mengharukan. Dalam pidato itu—menurut versi kaum Syi''ah—Nabi 
menegaskan wasiat bahwa “Ali adalah calon pengganti sesudah beliau. Tapi 
bagi kaum Sunni, menurut Cak Nur, alih-alih mengakui adanya rapat besar 
Ghadir Khumm itu—dengan berbagai bukti dan argumen menolak klaim 
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Syi'ah, bahwa disitu Nabi Saw menegaskan wasiat beliau untuk “Ali— 
justru menurut kaum Sunni yang terjadi malah sebaliknya: pembelaan atas 
kebijaksanaan Nabi yang tidak menunjuk anggota keluarga beliau sendiri, 
sebagai calon pengganti (ini menjadi dasar pikiran Cak Nur bahwa Islam 
lebih berorientasi pada prestasi daripada prestise, apalagi keturunan). 

Bagi Cak Nur—dengan mengikuti pendapat Ibn 'Taimiyah— 
pandangan kaum Sunni tentang Nabi yang tidak menunjuk calon pengganti, 
adalah bukti nyata bahwa Muhammad adalah seorang Rasul Allah, bukan 
seorang yang mempunyai ambisi kekuasaan ataupun kekayaan—yang jika 
bukan untuk dirinya maka untuk keluarga dan keturunannya. 

Dalam teori Ibn Taimiyah itu, yang diikuti oleh Cak Nur, Nabi 
Muhammad menjalankan kekuasaan tidaklah atas dasar legitimasi politik 
sebagai seorang imim—seperti pengertian /igh siyisi (fikih politik/ 
kenegaraan) yang dikembangkan oleh kaum Syi'ah—melainkan sebagai 
seorang Utusan Allah semata. Ketaatan kepada Nabi, bukan didasarkan 
kekuasan politik melainkan karena kedudukan sebagai pengemban misi 
suci untuk seluruh umat manusia, sepanjang masa. Itu sebabnya dalam 
argumen kaum Sunni, Nabi tidak pernah menunjuk seorang pengganti. 

Prinsip-prinsip dasar civi/ society dalam masyarakat awal Islam awal 
ini, yang menurut Cak Nur dengan mengutip Robert N. Bellah, biasa 
disebut dengan prinsip “nasionalisme-partisipatif egaliter,” dengan baik sekali 
dinyatakan Abu Bakar dalam pidato penerimaan diangkatnya sebagai 
khifah. Pidato itu oleh banyak ahli sejarah, dianggap sebagai suatu 
pernyataan politik yang sangat maju pada zamannya, bahkan pertama 
dalam jenisnya yang mempunyai semangat “modern.” 

Isi pidato itu jika diringkaskan—seperti ditulis Cak Nur dengan 
mengutip pendapat Amin Sa'id: 


(1) Pengakuan Abu Bakar sendiri bahwa dia adalah “orang kebanyakan,” 
dan mengharap agar rakyat membantunya jika ia bertindak benar, dan 
meluruskannya jika ia berbuat keliru. 


(2) Seruan agar semua pihak menepati etika, atau akhlak kejujuran sebagai 
amanat, dan jangan melakukan kecurangan yang disebutnya sebagai 
khianat. 


(3) Penegasan atas prinsip persamaan manusia (egalitarianisme), dan keadilan 
sosial, di mana terdapat kewajiban yang pasti atas kelompok yang kuat 
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untuk kelompok yang lemah yang barus diwujudkan oleh pimpinan 
masyarakat. 


(4) Seruan untuk tetap memelihara jiwa perjuangan, yaitu sikap hidup penuh 
cita-cita luhur dan melihat jauh ke masa depan. 


(&) Penegasan bahwa kewenangan kekuasaan yang diperolebnya menuntut 
ketaatan rakyat, tidak karena pertimbangan partikularistik pribadi 
pimpinan, tetapi karena nilai universal prinsip-prinsip yang dianut dan 
dilaksanakannya. 


Pidato ini menurut Cak Nur menggambarkan—dalam istilah 
modern—bahwa kekuasaan Abu Bakar adalah “kekuasaan konstitusional,” 
bukan kekuasaan mutlak perorangan. Dengan mengutip Bellah, unsur- 
unsur struktural Islam klasik yang relevan dengan penilaian bahwa sistem 
sosial Islam klasik itu sangat modern. Dan yang menjadikan itu sangat 
modern adalah: pertama, paham tamhid yang mempercayai adanya Tuhan 
yang transenden—yang wujud-Nya mengatasi alam raya (mukhdlafat al- 
hawidits), yang merupakan Pencipta dan Hakim segala yang ada. Kedua, 
seruan kepada adanya tanggung jawab pribadi dan putusan dari 'Tuhan— 
menurut konsep tawhid itu—melalui ajaran Nabi-Nya kepada setiap pribadi 
manusia. Ketiga, adanya devaluasi radikal—yang masih dengan mengutip 
Bellah oleh Cak Nur dapat disebut secara sah sebagai “sekularisasi”— 
terhadap semua struktur sosial yang ada, berhadapan dengan hubungan 
Tuhan-manusia yang sentral itu. Keempat, adanya konsepsi tentang aturan 
politik berdasarkan partisipasi semua mereka yang menerima kebenaran 
wahyu Tuhan, dengan etos yang menonjol, berupa keterlibatan dalam 
hidup di dunia ini, yang aktif, bermasyarakat dan berpolitik, yang dalam 
pandangan Cak Nur akan membuat umat Islam lebih mudah menerima 
etos kemodernan. 

Dengan pandangan ini, jelaslah menurut Cak Nur, Islam akan 
memberi ilham kepada para pemeluknya mengenai masalah sosial-politik, 
namun sejarah menunjukkan, agama Islam juga ternyata telah memberi 
kelonggaran besar dalam h bentuk dan pengaturan teknis atas masalah 
sosial-politik tersebut. Dalam pandangan Cak Nur, suatu bentuk formal ke- 
negaraan, tidak ada sangkut pautnya dengan masalah /egitimasi politik para 
penguasanya. Dalam pandangan Cak Nur, yang penting adalah isi negara 
itu dipandang dari sudut pertimbangan Islam tentang etika sosial. 
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Di sinilah selaras dengan keyakinan Cak Nur, apa yang dikehendaki 
Islam tentang tatanan sosial-politik atau negara dan pemerintahan, ialah 
apa yang dikehendaki ide-ide modern berkaitan dengan pandangan negara 
dan pemerintahan yang pokok pangkalnya ialah—menurut peristilahan 
kontemporer seperti dikutip Cak Nur—adalah masalah-masalah: “eg/ita- 
rianisme, demokrasi, partisipasi, dan keadilan sosial.” Inilah tantangan pemikiran 
Islam dewasa ini, yaitu bagaimana menghadirkan Islam dalam konteks 
pemikiran politik yang menumbuhkan suatu masyarakat yang egaliter, 
demokratis dan partisipatif itu adalah inti keberagamaan Islam. 

Cak Nur meyakini bahwa Pancasila—seperti Piagam Madinah, 
sebagai suatu common platform antar berbagai macam kelompok masyarakat 
dan agama—sebagai etika bangsa baru mantap pada tingkat formal- 
konstitusional, tetapi peragiannya yang bisa diperoleh dari beberapa sum- 
ber—termasuk sumber Islam—akan memperkaya proses pengisian etika 
Politik Pancasila tersebut. 


PANDANGAN KEMANUSIAAN ISLAM: IDEAL MASYARAKAT ADIL, 
DEMOKRATIS, DAN TERBUKA 


Menurut Cak Nur, kaum Muslim, seperti juga komunitas yang lain, 
biasanya melihat masa lampaunya dalam lukisan ideal atau diidealisasikan. 
Tapi berbeda dengan komunitas lain, orang-orang Muslim zaman modern 
bisa melihat banyak dukungan kenyataan historis untuk memandang masa 
lampau mereka dengan kekaguman tertentu, terutama berkenaan dengan 
masa lampau—yang menurut Cak Nur dalam literatur keagamaan Islam 
sering disebut masa Salaf (Klasik), atau, lengkapnya, Al-Salaf Al-Shilih 
(Klasik yang Salih). Juga disebut masa A/-Shadr Al-Awwal (Inti Pertama), 
yang terdiri dari, selain masa Rasulullah sendiri, masa para Sahabat Nabi 
dan Tdbiin (para Pengikut Nabi). 

Mereka inilah yang dalam bahasa modern sekarang ini menurut Cak 
Nur menjadi generasi yang menerapkan secara empiris pandangan atau 
prinsip normatif Islam mengenai “egalitarianisme, demokrasi, partisipasi, 
dan keadilan sosia?”. Kita akan melihatnya satu per satu, dimulai dengan 
pandangan mengenai keadilan. Menurut Cak Nur pada dasarnya keadilan 
adalah inti tugas suci (pesan ketuhanan, ris4/ah) para Nabi. Prinsip keadilan, 
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tampak jelas dalam berbagai pernyataan Kitab Suci misalnya bahwa Tuhan 
Maha Adil, dan bagi manusia perbuatan adil adalah tindakan persaksian 
untuk Tuhan. Karena itu menurut Cak Nur, seperti pandangan al-Guran, 
menegakkan keadilan adalah perbuatan yang paling mendekati tagyd— 
yang berarti “keinsyafan Ketuhanan dalam diri manusia.” 

Keadilan, dalam Kitab Suci dinyatakan dengan istilah-istilah 'd/ dan 
gisth. Keadilan juga terkait erat dengan 1)sd4n, yaitu keinginan berbuat baik 
untuk sesama manusia secara murni, dan tulus, karena kita bertindak di 
hadapan Tuhan untuk menjadi saksi bagi-Nya, yang dihadapan-Nya itu 
segala kenyataan, perbuatan dan detik hati nurani tidak akan pernah dapat 
dirahasiakan. Dalam pandangan Cak Nur, pengertian adil (4d) dalam 
Kitab Suci juga terkait erat dengan sikap seimbang dan menengahi dalam 
semangat moderasi dan toleransi, yang dinyatakan dengan istilah wasath 
(pertengahan). 

Keadilan, lanjut Cak Nur, juga bisa dilihat dalam kaitannya dengan 
“amanat” (amdnah, titipan suci Tuhan) kepada umat manusia untuk se- 
samanya, khususnya amanat berkenaan dengan kekuasaan memerintah. 
Kekuasaan memerintah adalah sesuatu yang tak terhindarkan demi keter- 
tiban tatanan kehidupan manusia sendiri. Sendi setiap bentuk kekuasaan 
adalah kepatuhan orang banyak pada para penguasa (WM al-amr, jamak 
dari wali a-amr). Namun kekuasaan yang patut dan harus ditaati hanyalah 
kekuasaan yang berasal dari orang banyak, yang menurutnya harus men- 
cerminkan rasa keadilan, karena menjalankan amanat Tuhan. 

Di sinilah, iman kepada Allah itu pada dasarnya—yang di atas 
mempunyai implikasi dan efek menumbuhkan rasa aman dan kesadaran 
mengemban amanat Ilahi itu—menyatakan diri keluar dalam sikap-sikap 
terbuka, percaya kepada diri sendiri, karena bersandar pada sikap tawakal 
kepada Tuhan, dan karena ketentraman yang diperoleh dari orientasi 
hidup kepada-Nya. Dalam pandangan Cak Nur, implikasi iman, sangat 
jelas: yaitu seorang yang beriman tidak mungkin mendukung sistem tiranik 
(tbughyin), sebabnya setiap tirani bertentangan dengan pandangan hidup, 
yang hanya memutlakkan Tuhan Yang Maha Esa. Sikap terbuka kepada 
sesama manusia, dalam kedalaman jiwa saling menghargai namun tidak 
terlepas dari sikap kritis, adalah indikasi adanya petunjuk dari Tuhan. 
Sikap kritis yang mendasari keterbukaan itu, menurut Cak Nur merupakan 
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konsistensi iman, karena merupakan kelanjutan dari sikap pemutlakan 
yang ditujukan hanya kepada Tuhan (tawhid itu), dan penisbian kepada 
segala sesuatu selain Tuhan. 

Di sinilah dalam argumen Cak Nur, terlihat keterkaitan antara nilai- 
nilai iman itu dengan demokrasi, yaitu pengaturan tatanan kehidupan 
atas dasar kemanusiaan (kehendak bersama), yang kemudian dielaborasi 
dalam pikiran-pikiran politiknya Indonesia Kita (2003). Iman kepada Allah, 
menurut Cak Nur menuntut agar segala h antara sesama manusia itu 
diselesaikan melalui musyawarah—suatu proses timbal balik (reciproca)— 
antara para pesertanya, dengan hak dan kewajiban yang sama. Dan menurut 
Cak Nur, deskripsi mengenai masyarakat orang-orang beriman, sebagai 
masyarakat musyawarah sedemikian mengesankannya bagi orang-orang 
Muslim pertama, sehingga surah dalam al-Guran yang memuat deskripsi 
itu disebut “Syura” atau Musyawarah. Beberapa poin mengenai pikiran- 
pikiran Cak Nur ini akan kita lihat berikut ini: 

Pidato Perpisahan dan Hak Asasi Manusia. Misalnya, persoalan pen- 
tingnya penumbuhan masyarakat egaliter, demokratis, partisipatif yang 
berkeadilan, seperti digambarkan di atas, sangat jelas terlihat dalam pi- 
dato terakhir Nabi dalam Haji Perpisahan (Hijjat al-wada y—satu-satunya 
kesempatan Nabi berhaji setelah pindah ke Madinah. Dalam saat haji ini, 
Nabi menyampaikan suatu pidato yang sangat terkenal, yang sering di- 
anggap para ahli sebagai ringkasan ajaran Islam mengenai kemanusiaan. 
Pidato Perpisahan Nabi ini, menurut Cak Nur sangat penting, karena di 
dalamnya termuat pesan-pesan etis keagamaan yang sangat mendasar, bah- 
kan meringkas ajaran pokok agama mengenai pesan ketuhanan kepada ma- 
nusia. Pidato Perpisahan Nabi ini, menurut Cak Nur termuat poin-poin: 

Pertama, Prinsip persamaan seluruh umat manusia, karena Tuhan 
seluruh umat manusia adalah satu (sama), dan ayah atau moyang seluruh 
umat manusia adalah satu (sama) yaitu Adam. Menarik sekali, karena kon- 
sekuensi dari prinsip ini adalah bahwa “klaim keunggulan karena faktor- 
faktor kenisbatan (aseriptive) seperti kesukuan, kebangsaan, warna kulit dan 
lain-lain sama sekali tidak dibenarkan. Kelebihan seseorang atas yang lain 
dalam pandangan Tuhan secara individual, hanyalah menurut kadar dan 
tingkat ketakwaan yang dapat dicapainya”—seperti digambarkan dalam 
al-Juran (O., 49: 13). 
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Kedua, Cak Nut menyebut bahwa darah, atau nyawa—yaitu hidup 
manusia—begitu pula hartanya dan kehormatannya adalah suci, karena itu 
mutlak dilindungi dan tidak boleh dilanggar. Cak Nur menyebut ini adalah 
prinsip hak asasi manusia yang paling mendasar, yang juga digambarkan 
dalam al-Guran (O., 5: 32), “Barangsiapa membunuh sesorang tanpa 
kesalahan pembunuhan atau perusakan di bumi, maka bagaikan membunuh 
seluruh umat manusia, dan barangsiapa menolong hidup seseorang maka 
bagaikan menolong hidup seluruh umat manusia.” 

Ketiga, Nabi mengingatkan, bahwa kejahatan tidak akan menimpa 
kecuali atas pelakunya sendiri. Maka Cak Nur menyebut, orangtua tidak 
boleh jahat kepada anaknya, dan anak tidak boleh jahat kepada orangtua. 
Ditegaskan juga bahwa seorang Muslim adalah saudara bagi sesamanya, 
sehingga tidak dibenarkan melanggar hak sesamanya, kecuali atas 
persetujuan dan kerelaan yang bersangkutan. Disebabnya semua orang akan 
kembali kepada Tuhan, dan Tuhan akan meminta pertanggungjawaban 
atas segala perbuatan masing-masing secara pribadi mutlak. 

Ketiga, Nabi mengingatkan agar sesudah beliau, manusia tidak kembali 
menjadi sesat dan kafir, kemudian saling bermusuhan. Karena itu juga, kata 
Cak Nur, manusia tidak boleh saling menindas—melakukan exploitation de 
Phomme par Phomme—Semua bentuk penindasan dan kezaliman di masa 
Jahiliah dinyatakan batal, termasuk transaksi ekonomi berdasarkan riba. 

Keempat, Nabi menasihatkan untuk menjaga diri berkenaan dengan 
wanita (isteri), sebabnya wanita—seperti dikatakan Cak Nur, karena pola 
kehidupan nomad—adalah makhluk yang sama sekali tergantung kepada 
pria (suami). Ditegaskan bahwa wanita dan pria mempunyai hak dan 
kewajiban yang sama secara timbal balik—Cak Nur menyebut, hak wanita 
adalah kewajiban pria, hak pria adalah kewajiban wanita. Di sinilah Nabi 
mengingatkan bahwa pergaulan pria dan wanita sebagai suami-isteri adalah 
amanat Allah, dan terjadi karena kalimat (pengesahan suci) dari Allah 
melalui akad (nikah) yang disebut “perjanjian yang berat” (mitsdg gbizh). 
Artinya, masing-masing suami dan isteri harus melaksanakan amanat yang 
telah diterima. 

Dokumen Pidato Perpisahan Nabi ini—dan dokumen-dokumen 
perjanjian lainnya—menurut Cak Nur mempunyai nilai kemanusiaan yang 
tinggi—bandingkan dengan Sepuluh Perintah atau Khutbah di Bukit— 
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yang menjadikan Islam sebagai ajaran keagamaan yang sangat menghargai 
manusia, yang menghargai individu atas dasar prinsip egalitarianisme, 
demokratis, partisipatif, dan keadilan. Tentang humianisme ajaran Islam 
ini, Cak Nur sering menyitir ucapan pemikir humanis zaman renaisans, 
Giovanni Pico della Mirandola, 


Aku telah baca dalam catatan (buku) orang-orang Arab, wahai para Bapak suci, 
bahwa Abdullih, seorang Saracen (Arab Muslim), ketika ditanya tentang apa di atas 
pantas dunia ini, sebagaimana adanya, kiranya dapat dipandang paling mengagumkan, 
menjawab, “Tidak ada sesuatu yang dapat dipandang lebih mengagumkan daripada 
manusia,” sejalan dengan pendapat ini ialah ucapan Hermes Trismegistus: “Mukjizat 
Jang hebat, wahai Asclepins, ialah manusia” 


Menurut Cak Nur, pidato ini—dan juga dokumen-dokumen per- 
janjian lainnya—pada zamannya sangat jelas menggambarkan prinsip- 
prinsip Islam mengenai kemanusiaan yang egaliter, adil dan beradab, 
sejalan dengan al-Juran sendiri yang menganggap bahwa manusia adalah 
makhluk Allah yang tertinggi—sebaik-baiknya ciptaan, bahwa Allah 
menghormati manusia, dan bahwa manusia diciptakan dari kejadian asalnya 
yang suci (f7thrah), dan bernaluri kesucian (bani), yang menegaskan ajaran 
menghormati sesama manusia dalam semangat persamaan, keadaban 
(eivilitj) dan keadilan. 

Karena pentingnya soal ini, dan sebenarnya menjadi inti dari pemi- 
kiran keagamaan Cak Nur, maka di bawah ini akan dikutip lengkap nuk- 
tah-nuktah pandangan dasar kemanusiaan Islam, seperti yang sudah 
dirumuskannya, dan selalu menjadi dasar ceramah-ceramah maupun 
tulisan-tulisannya. 


Manusia diikat dalam suatu perjanjian primordial dengan Tuhan, yaitu bahwa 
manusia, sejak dari kehidupannya dalam alam ruhani, berjanji untuk mengakui 
Tuhan Yang Maha Esa sebagai pusat orientasi bidupnya, Hasilnya ialah kelahiran 
manusia dalam kesucian asal (fitbrah), dan diasumsikan ia akan tumbuh dalam 
kesucian itu jika seandainya tidak ada pengaruh lingkungan, Kesucian asal itu 
bersemayam dalam hati nurani (niirini, artinya bersifat cahaya terang), yang men- 
dorongnya untuk senantiasa mencari, berpihak dan berbuat yang baik dan benar 
(sifat banifiyah). Jadi setiap pribadi mempunyai potensi untuk benar, Tetapi karena 
manusia itu diciptakan sebagai makhluk yang lemah (antara lain, berpandangan 
pendek, cenderung tertarik kepada b-h yang bersifat segera), maka setiap pribadinya 
mempunyai potensi untuk salah, karena “tergoda” oleh h-h menarik dalam jangka 
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pendek: Maka, untuk hidupnya, manusia dibekali dengan akal pikiran, kemudian 
agama, dan terbebani kewajiban terus menerus mencari dan memilih jalan bidup yang 
lurus, benar dan baik, Karena itu, manusia adalah makbluk etis dan moral, dalam 
arti bahwa perbuatan baik dan buruknya harus dapat dipertanggungjawabkan, baik 
di dunia ini sesama manusia, maupun di akhirat di badapan Tuhan Yang Maha 
Esa, Berbeda dengan pertanggungjawaban di dunia yang nisbi sehingga masih ada 
kemungkinan manusia menghindarinya, pertanggungjawaban di akhirat adalah 
mutlak, dan sama sekali tidak mungkin dihindari. Selain itu, pertanggungjawaban 
mutlak kepada Tuhan di akhirat itu bersifat sangat pribadi, sehingga tidak ada 
pembelaan, hubungan solidaritas dan perkawanan, sekalipun antara sesama teman, 
karib, kerabat, anak, dan ibu-bapak, Semua itu, mengasumsikan bahwa setiap 
pribadi manusia, dalam hidupnya di dunia ini, mempunyai bak dasar untuk memilih 
dan menentukan sendiri perilaku moral dan etisnya (tanpa hak memilih atau tidak 
mungkin dituntut pertanggungjawaban moral dan etis, dan manusia akan sama derajat 
dengan makhluk yang lain, jadi tidak akan mengalami kebahagiaan sejati), Karena 
hakikat dasar yang mulia ini, manusia dinyatakan sebagai puncak segala makhluk 
Allah, yang diciptakan oleh-Nya dalam sebaik-baik ciptaan, yang menurut asalnya 
berbarkat dan martabat yang setinggi-tingginyas Karena Allahpun memuliakan anak 
cucu Adam ini, melindungi serta menanggungnya di daratan maupun di lautan, Setiap 
pribadi manusia adalah berharga, seharga kemanusiaan sejagad. Maka barangsiapa 
merugikan seorang pribadi, seperti membunuhnya, tanpa alasan yang sah maka ia 
bagaikan merugikan seluruh umat manusia, dan barangsiapa berbuat baik kepada 
seseorang, seperti menolong hidupnya, maka ia bagaikan berbuat baik kepada seluruh 
umat manusia, Oleh karena itu, setiap pribadi manusia harus berbuat baik kepada 
sesamanya, dengan memenuhi kewajiban diri pribadi terbadap pribadi yang yang 
lain, dan dengan menghormati hak-hak orang lain, dalam suatu jalinan hubungan 


kemasyarakatan yang damai dan terbuka. 


MASALAH PLURALISME KEAGAMAAN: UKHUWAH ISLAMIYAH: PERSOALAN 
INTRA-IMAN 


Menurut Cak Nur—seperti sudah digambarkan dalam keterangan di 
atas—karena iman berkaitan dengan kemanusiaan, dan dalam konteks ini 
adalah paham kesejajaran di antara sesama manusia—sudah merupakan 
h yang logis, jika iman juga harus berkaitan dengan paham kemajemukan 
sebagai kelanjutannya. Bahkan tentang paham kemajemukan ini, menurut 
Cak Nur dalam al-Guran terdapat petunjuk yang dengan tegas menekankan 
bahwa kemajemukan adalah suatu kepastian Allah (tagd#). Karena itu, 
yang diharapkan dari setiap umat beragama: menerima kemajemukan itu 
sebagaimana adanya, kemudian menumbuhkan sikap bersama yang sehat, 
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menggunakan segi-segi kelebihan masing-masing, untuk secara maksimal 
saling mendorong usaha mewujudkan berbagai kebaikan (al-khayrii) dalam 
masyarakat. 

Sebagai ketentuan Ilahi, paham kemajemukan itu termasuk dalam 
kategori sunnatullih yang tak terhindarkan karena kepastiannya itu. Dan 
menurutnya, jika ada perbedaan dalam menumbuhkan kemajemukan intra 
umat itu, perbedaan yang dapat ditenggang, adalah perbedaan yang tidak 
membawa pada kerusakan kehidupan bersama. Karena, kata Cak Nur, 
tidak ada masyarakat yang terbebas sama sekali dari perselisihan. Yang 
tidak wajar adalah jika perselisihan itu meningkat, hingga menimbulkan 
situasi saling mengucilkan dan pemutusan hubungan atau dalam bentuk 
pengkafiran (ta£/iM, oleh yang satu terhadap yang lain. 

Misalnya kata Cak Nur, kontroversi yang tampak dalam bidang pe- 
mahaman sering secara tersamar bercampur dengan unsur-unsur di luar 
masalah pemahaman. Cak Nur menyebut unsur-unsur luar itu jika dapat 
dipadatkan dalam kata-kata dapat disebut “kepentingan tertanam” (vested 
interest), baik pribadi maupun kelompok, yang terbentuk oleh karena faktor 
sosiologis, politis, ekonomis, kesukuan, kedaerahan, dan seterusnya. Maka 
menurut Cak Nur, salah satu h yang barangkali bisa mendorong terjadinya 
introspeksi yang dapat merelatifir unsur-unsur vested interest, diperlukan 
adanya kesadaran keumatan yang lebih komprehensif, baik secara historis— 
meliputi seluruh sejarah Islam sendir—maupun secara geografis—meliputi 
dunia Islam yang lebih luas. Adanya pengetahuan secukupnya tentang 
sebab-sebabnya ini, menurut Cak Nur diharapkan dapat menghasilkan 
tumbuhnya kemampuan memahami adanya penggolongan-penggolongan 
di tubuh umat dengan sikap penilaian proporsional dan seimbang, 

Dalam konteks memecahkan masalah timbulnya golongan-golong- 
an tersebut, dalam anggapan Cak Nur, sangat perlu diberi perhatian atas 
ajaran agama berkaitan dengan apa yang disebut Ukhuwah Islamiyah. Ukhu- 
wah Islamiyah, lanjut Cak Nur, “tidak terkait dengan tatanan sosial yang mo- 
nolitik yang serba sama dan tunggal, tapi justru dikaitkan dengan tatanan 
sosial yang plural, yang majemuk”. 


“Wahai sekalian orang-orang yang beriman, janganlah suatu kaum (di antara kamu) 
memandang rendah kaum yang lain, barangkali mereka (yang dipandang rendah) 
itu lebih baik daripada mereka (yang memandang rendah)... dan janganlah kamu 
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saling merendahkan sesamamu, serta jangan pula kamu saling memanggil dengan 
panggilan-panggilan (yang tidak simpatik). Seburuk-buruk nama ialah kejahatan 
sesudah iman, barangsiapa tidak bertaubat, mereka adalah orang-orang zalim”. 


Berdasarkan firman di atas, menurut Cak Nur sektarianisme atau 
paham golongan sendiri yang paling benar, dalam kitab suci dikaitkan 
dengan syirik, sejahat-jahat pandangan hidup manusia, seperti firman 
Allah,”...dan janganlah kamu termasuk mereka yang melakukan syirik, 
yaitu mereka yang memecahbelah agama mereka, kemudian menjadi ber- 
golong-golongan, setiap kelompok bangga dengan apa yang ada pada diri 
mereka.” 

Seperti sudah dikatakan dalam Pasal 11 di muka, salah satu kesadaran 
yang sangat berakar dalam pandangan seorang Muslim: Agazua Islam adalah 
sebuah agama universal untuk sekalian umat manusia. Tapi dalam melihat 
agama lain, Islam mempunyai sikap yang unik seperti toleransi, kebebasan, 
keterbukaan, kewajaran, keadilan dan kejujuran (fairness). Ini tampak jelas 
pada sikap dasar sebagian besar umat Islam sampai sekarang, lebih-lebih 
lagi pada generasi kaum Muslim klasik (sala). 

Menurut Cak Nur, landasan prinsip-prinsip tersebut adalah berbagai 
ajaran Kitab Suci: bahwa Kebenaran Universal, dengan sendirinya, adalah 
Tunggal, meskipun ada berbagai manifestasi lahiriahnya yang beraneka 
ragam. Ini juga menurut Cak Nur yang telah menghasilkan pandangan 
antropologis bahwa pada mulanya umat manusia adalah Tunggal, karena 
berpegang kepada Kebenaran Tunggal. Tapi kemudian mereka berselisih 
paham, justru setelah penjelasan tentang Kebenaran itu datang, dan mereka 
berusaha memahami Kebenaran itu, setaraf dengan kemampuan atau 
sesuai dengan keterbatasan mereka. Sehingga di sinilah mulailah terjadi 
perbedaan penafsiran terhadap kebenaran Yang Tunggal itu. 

Menurut Cak Nur, pokok pangkal kebenaran universal yang tunggal 
itu ialah paham Ketuhanan Yang Maha Esa, atau tawhid. Berdasarkan 
paham ke-tawhid-an inilah, al-Yuran mengajarkan paham kemajemukan 
keagamaan (religious plurality). Tapi, katanya, ajaran itu tidak perlu diartikan 
sebagai secara langsung pengakuan akan kebenaran semua agama dalam 
bentuknya yang nyata sehari-hari. Dan semua agama itu pada mulanya 
menganut prinsip yang sama, yaitu, penyerahan diri kepada Tuhan. Agama- 
agama itu, menurut Cak Nur, baik karena dinamika internalnya sendiri 
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atau karena persinggungannya satu sama lain, secara berangsur-angsur 
akan menemukan kebenaran asalnya, sehingga semuanya bertumpu dalam 
suatu “titik pertemuan,” common platform atau dalam istilah al-Guran: 
kalimatun sawa . 

Implikasi dari kalimah saw2' ini adalah, siapa pun dapat memperoleh 
“keselamatan” (salvation), asalkan dia beriman kepada Allah, kepada hari 
Kemudian, dan berbuat baik, tanpa memandang apakah dia itu keturunan 
Nabi Ibrahim seperti kaum Yahudi atau bukan. Jadi keselamatan dalam 
Islam—menyangkut paham pluralitas agama-agama ini— menurut Cak 
Nur tidaklah didapat oleh manusia karena faktor keturunan, tapi oleh 
siapa saja berdasarkan iman kepada Allah, hari kemudian, dan perbuatan 
atau prestasi yang salih: suatu prinsip yang menurut Cak Nur banyak sekali 
mendapat tekanan dalam Kitab Suci. 

Maka menurut Cak Nur, seperti masih akan kita lihat di bawah, 
sikap kaum Muslim terhadap para pemeluk agama-agama, sangat unik: 
adanya yaitu sikap yang didasari kesadaran tentang perlunya kemajemukan 
keagamaan (religious pluralism), lewat sikap-sikap toleransi, keterbukaan 
dan fairness yang sangat menonjol dalam sejarah Islam. Prinsip ini menurut 
Cak Nur dicerminkan dalam konsep tentang siapa yang digolongkan 
sebagai Ahli Kitab (Ahl Al-Kitab) yang telah dielaborasi sepanjang zaman 
pemikiran Islam. 


KONSEP AHLI KITAB DAN MASALAH ANTAR-IMAN 


Menurut Cak Nur, salah satu segi ajaran Islam yang sangat khas, ialah 
konsep tentang para pengikut Kitab Suci atau 4)/.4/-Kitab (diindonesiakan 
menjadi “Ahli Kitab”). Yaitu konsep yang memberi pengakuan tertentu 
kepada para penganut agama lain, yang memiliki kitab suci dengan memberi 
kebebasan menjalankan ajaran agamanya masing-masing. Dampak sosio- 
keagamaan dan sosio-kultural konsep itu sungguh luar biasa, sehingga 
Islam benar-benar merupakan ajaran keagamaan yang pertama kali secara 
langsung terhubung dengan doktrinnya, memperkenalkan pandangan 
tentang toleransi dan kebebasan beragama kepada umat manusia. 

Sebutan Ahli Kitab tidak tertuju kepada kaum Muslim sendiri, 


walaupun mereka juga menganut Kitab Suci, yaitu al-Guran. Sebutan ini 
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hanya khusus kepada penganut Kitab suci agama lain yang tidak mengakui, 
atau bahkan menentang kenabian dan kerasulan Muhammad Saw. dan 
ajaran yang beliau sampaikan. Itu sebabnya, dalam al-Guran Kaum Yahudi 
dan Kristiani mempunyai kedudukan yang khusus dalam pandangan kaum 
Muslim. Selain mereka yang dalam al-Ouran secara tegas disebut kaum 
Ahli Kitab, juga agama mereka merupakan pendahulu agama kaum Muslim 
(Islam). Sebabnya ajaran Islam adalah kelanjutan sekaligus penyempurna bagi 
agama mereka. Penyempurnaan itu senantiasa diperlukan dari waktu ke 
waktu, sampai akhirnya, tiba saatnya Nabi Muhammad, tampil sebagai 
penutup para nabi dan Rasul. 

Kenyataan ini mengindikasikan adanya mata rantai dan proses 
kontinuitas misi kenabian. Karena itu para pengikut Nabi Muhammad 
Saw. diwajibkan percaya kepada para Nabi dan Rasul terdahulu beserta 
Kitab Sucinya. Sejalan dengan pandangan dasar tersebut, menurut Cak 
Nur, Nabi diperintahkan untuk mengajak kaum Ahli Kitab menuju kepada 
“pokok-pokok kesamaan” (kalimatun sawi ) antara beliau dan mereka, yaitu 
menuju kepada ajaran Ketuhanan Yang Maha Esa atau Tam)id. Tetapi juga 
dipesankan bahwa, jika mereka menolak ajakan menuju kepada pokok- 
pokok kesamaan itu, Nabi dan para pengikut beliau, yaitu kaum beriman 
harus bertahan dengan identitas mereka, selaku orang yang berserah diri 
kepada Allah (muslimin). 

Tetapi walaupun al-Guran menegaskan begitu, seperti dikatakan 
Cak Nur, ada kelompok-kelompok dari kalangan kaum Ahli Kitab yang 
bersikap baik-baik, dan secara diam-diam mengakui kebenaran Nabi 
Saw. Hal ini dituturkan berkenaan dengan segolongan Ahli Kitab yang 
menjalin hubungan dengan Nabi dan kaum Muslim, yang membuat 
mereka berbeda dengan kaum Yahudi. Juga keterangan tentang adanya 
segolongan Ahli Kitab yang rajin mempelajari ayat-ayat Allah di tengah 
malam, sambil terus-menerus beribadat, dengan beriman kepada Allah 
dan hari kemudian, serta melakukan amar ma ruf nahi munkar dan bergegas 
dalam banyak kebaikan digambarkan al-Yuran, bahwa mereka itu tidak 
sama dengan orang-orang kafir. 

Menurut Cak Nur, adanya ayat-ayat yang positif dan simpatik kepada 
kaum Ahli Kitab itu, mengundang berbagai penafsiran. Karena sikap pe- 
nerimaan mereka terhadap kebenaran tersebut, maka mereka bukan lagi 
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kaum Ahli Kitab, melainkan sudah menjadi kaum muslim. Namun terhadap 
yang zalim dari kalangan mereka kaum beriman, dibenarkan membalasnya 
dengan yang setimpal. Ini bersesuaian dengan prinsip universal pergaulan 
antara sesama manusia (O., 29: 46). 

Ahli Kitab di Inar Yahudi dan Nasrani. Menurut Cak Nur, ada perbedaan 
pendapat di kalangan para ulama berkenaan dengan ada dan tidaknya Ahli 
Kitab di luar kaum Yahudi dan Nasrani. Kaum Yahudi dan Nasrani jelas- 
jelas disebutkan di dalam al-Guran sebagai Ahli Kitab. Tetapi al-Guran 
juga menyebutkan beberapa kelompok agama lain, yaitu kaum Majusi dan 
Shabi'in, dalam konteks yang cukup mengesankan sepertinya tergolong 
Ahli Kitab. 

Ada sebuah Hadis Nabi yang memerintahkan untuk memperlakukan 
kaum Majusi seperti perlakuan kepada kaum Ahli Kitab, seperti dituturkan 
oleh Ibn 'Taimiyah: Karena itulah Nabi Saw bersabda tentang kaum 
Majusi, “Jalankanlah sunnah kepada mereka seperti sunnah kepada ahli 
kitab,” dan Beliau membuat perdamaian dengan penduduk Bahrain yang 
di kalangan mereka ada kaum Majusi, dan para Khifah, serta para Ulama 
Islam semuanya sepakat dalam h ini. Di sini Cak Nur menganggap Ibn 
Taimiyah sebagai contoh pemikir Muslim klasik yang sangat inklusif 
pikiran-pikirannya. Cak Nur juga menyebut Muhammad Rasyid Ridla— 
seorang pemikir Muslim awal abad ini—yang menegaskan bahwa kaum 
Majusi adalah tergolong Ahli Kitab. Bahkan, Rasyid Ridla menegaskan 
lebih lanjut bahwa Ahli Kitab, diluar kaum Yahudi dan Nasrani, juga 
terdapat tidak saja kaum Majusi (Zoroaster) dan Shabi'in, tetapi juga 
Hindu, Buddha dan Konfusius (Konghucu). 

Demikianlah pandangan-pandangan Cak Nur mengenai paham 
pluralitas agama-agama, yang menurutnya pengakuan yang tulus-ikhlas 
berdasarkan kaidah keagamaan tentang persoalan ini akan sangat menen- 
tukan bagaimana surviva-nya umat Islam memasuki dunia modern—yang 
di antara pandangan-pandangan sosial-politik modern itu adalah paham 
toleransi berdasarkan kebebasan dan hak azasi manusia. 

Menurut Cak Nur ada tesis yang menarik dari Bernard Lewis bahwa, 
“Orang Islam itu makin dekat ke masa jayanya dulu, semakin toleran, makin 
jauh makin tidak toleran. Itu ada korelasinya dengan kebodohan. Ada tesis 
lain, yaitu makin dekat kepada al-Guran makin toleran, dan makin jauh 
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dari al-Yuran makin tidak toleran. Di Indonesia, sumber memahami Islam 
ialah kitab, dan bukannya al-Yuran. Oleh karena itulah, semua gerakan 
reformasi mencanangkan slogan “kembali kepada Yur'an dan Sunnah.” 

Sekarang kita akan lihat pikiran-pikiran Cak Nur mengenai mo- 
dernitas, dan persoalan-persoalan yang akan dihadapi umat Islam Indonesia 
memasuki dunia modern 


UMAT ISLAM MEMASUKI DUNIA MODERN 


Dari sekian banyak karakter dan sifat agama Islam yang mendukung 
kaum Muslim memasuki dan menyertai kehidupan moderen ialah— 
seperti diisyaratkan oleh Ernest Gellner seorang ahli filsafat agama 
dari Inggris, dalam kutipan Cak Nur—bahwa varian murni Islam selalu 
bersifat egalitarian dan bersemangat keilmuan (seholarly), sedangkan varian 
yang mengenal sistem hirarkis, seperti terdapat dalam kalangan kaum 
Sufi, selamanya dipandang sebagai berada di pinggiran. Karena itu kata 
Gellner berkenaan dengan sejarah Eropa (Barat), keadaan akan jauh 
lebih memuaskan seandainya orang-orang Muslim dulu menang terhadap 
Charlemegne dan berhasil mengislamkan seluruh Eropa. 

Menurut Cak Nur, pemikiran yang lebih substantif daripada Ernest 
Gellner, adalah kajian kesejarahan dari Marshl Hodgson, seperti ditulis 
dalam bukunya The Venture of Islam. Menurut Hodgson, Abad Teknik lahir 
karena terjadinya transmutasi hebat di Eropa Barat Laut. Transmutasi itu 
sendiri terjadi akibat adanya investasi inovatif di Eropa abad ke 16, baik di 
bidang mental (kemanusiaan) maupun material. Investasi inovatif itu, sekali 
menemukan momentumnya, berjalan melaju tanpa bisa dikembalikan lagi. 
Dalam investasi inovatif itu sikap berperhitungan (kalkulasi) dan inisiatif 
pribadi senantiasa didahulukan atas pertimbangan otoritas tradisi. 

Cak Nur menegaskan, dengan mengutip Hodgson lagi, sesungguhnya 
sikap inovatif seperti itu, sekalipun dalam keadaan yang masih agak 
sporadis, sudah lama terdapat dalam masyarakat agraria berkota di Dunia 
Islam. “Dunia Islam—karena di zaman-zaman Islam abad pertengahan 
lebih kosmopolitan daripada Barat—mewujudkan lebih banyak syarat 
untuk kalkulasi bebas dan inisiatif pribadi dalam pranata-pranatanya. 
Sungguh banyak pergeseran dari tradisi sosial kalkulasi pribadi yang di 
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Eropa merupakan bagian “modernisme” akibat transmutasi, mengandung 
suasana membawa Barat lebih mendekati apa yang sudah sangat mapan 
dalam tradisi Dunia Islam.” 

Hal yang tampaknya tak mungkin dihindari tentang teknikalisme 
ini menurut Cak Nur, adalah implikasinya yang materialistik. Maka da- 
lam menghadapi dan menyertai kemodernan itu, kaum Muslim dalam 
pandangan Cak Nur, dituntut memperhitungkan segi materialisme ini. 
Kalkulasi pribadi, inisisatif perorangan, efisiensi kerja adalah etos yang 
baik dan bermanfaat besar. Tapi, bagaimanapun menundukkan nilai-nilai 
moral dan kemanusiaan ke bawah pemaksimalan efisiensi teknis, betapa 
pun besar hasilnya—seperi dikatakan Hodgson—akan merupakan mimpi 
buruk yang tak rasional. 

Menurut Cak Nur, aspek kemanusiaan abad modern ini bisa, dan 
telah menjadi kenyataan yang lebih penting dan lebih menentukan daripada 
aspek teknikalismenya. Generasi 1789 yang secara garis besar merupakan 
angkatan dua revolusi, yaitu Revolusi Amerika dan Revolusi Perancis, dari 
sudut pandangan kemanusiaan modern Barat adalah peletak dasar segi 
kemanusiaan bagi kemoderenan. Cita-cita kemanusiaan yang dirumuskan 
dalam slogan Revolusi Prancis, “Kebebasan, Persamaan dan Persaudaraan,” 
itu menurut Cak Nur memang belum seluruhnya terwujudkan dengan 
baik. Maka menurut Cak Nur, segi kekurangan paling serius dari abad 
moderen ini adalah menyangkut diri kemanusiaan yang paling mendalam, 
yaitu bidang kerohanian. 

Berdasarkan kenyataan adanya nilai-nilai kelslaman yang relevan 
dengan modernisme, maka menurut Cak Nur, cukup beralasan mengaju- 
kan harapan, seperti yang pernah diadvokasikan oleh failasuf Pakistan 
Muhammad Igbal, Umat Islam dapat, tidak saja menyertai Abad Modern, 
tapi juga dapat memberi sumbangan positif yang bisa menjadi tanda 
zaman kemanusiaan abad mutakhir ini. Persis dalam poin ini, pikiran- 
pikiran Cak Nur adalah pemikiran dan respons Islam atas dunia modern 
sekarang ini. Maka dalam argumen Cak Nur, yang diperlukan dalam pro- 
ses itu ialah adanya dialog terus-menerus dalam Umat, juga antar umat 
dengan golongan lain. Dialog itu, sebagaimana dapat dilihat melalui suatu 
gambaran jalan pikiran para tokoh Islam klasik merupakan unsur amat 
penting dalam sejarah intelektual Islam. Sehingga dapat dibenarkan adanya 
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harapan bahwa dialog itu dapat dilakukan dengan lebih cerdas dan lebih 
dewasa pada zaman modern ini. 

Tapi di sini Cak Nur mengingatkan bahwa dalam abad modern ini 
ada h penting yang harus diperhatikan, yaitu persoalan kerohanian tadi. Itu 
sebabnya Umat Islam harus membuktikan diri sebagai umat yang tangguh 
di bidang sosial, politik dan ekonomi. Jika h itu tidak terjadi, maka kelak 
menurut Cak Nur akan dirasakan bahwa kerugian yang ditimbulkan akan 
tidak terkirakan, tidak saja untuk kaum Muslim, tapi juga untuk Umat 
manusia secara keseluruhannya. Sebabnya seperti diyakini Cak Nur, Islam 
menggarap juga bidang-bidang sosial, politik dan ekonomi, tapi masih 
lebih penting lagi bahwa penggarapan bidang-bidang itu semua dimulai 
dengan pembinaan pribadi-pribadi berkenaan dengan “apa yang ada dalam 
diri mereka” seperti ungkapan al-Juran, melalui pendidikan keimanan dan 
kesalihan. 

Maka menjadi jelas sekali bahwa aspek pembinaan pribadi adalah 
primer. Dalam pikiran Cak Nur tidak mungkin terwujud masyarakat 
Islam (Ummah Muslimah) tanpa pribadi-pribadi yang Muslim, tetapi ma- 
sih dimungkinkan terdapat pribadi-pribadi Muslim hidup dalam suatu 
masyarakat bukan-Islam, sebagai perorangan, atau bahkan sebagai 
kelompok minoritas kecil. Pentingnya aspek kesalihan pribadi ini menurut 
Cak Nur juga menjadi kesadaran sebagian besar para pemikir Islam, seperti 
Ibn Taimiyah, Ibn Khdun, Al-Afghani dan Muhammad “Abduh. 

Sedemikian rupa, akan banyak menolong untuk memahami per- 
soalan ini jika perkataan “Islam” (al-islam) diteliti lebih mendalam lagi. 
Persoalan ini, kata Cak Nur telah menarik perhatian Marshl Hodgson, 
yang dalam percobaannya memahami perkataan “is/im” itu, dengan mem- 
buat perbedaan antara “Is/im” (dengan inisial huruf besar) dan “slim” 
(dengan inisial huruf kecil). Hodgson kata Cak Nur memberi kesan: 
“islam” sesungguhnya lebih penting dari “Is/im.” Sebabnya , menurut 
dia, “Is/im” lebih banyak mengandung konotasi sosial, dalam arti bahwa 
perkataan “Islam” —apalagi terutama sekarang ini—lebih menunjuk 
kepada perwujudan sosial orang-orang yang memeluk, atau mengaku 
memeluk agama Islam. Maka “menjadi orang Islam,” dari sudut tinjauan 
ini, kata Cak Nur lebih banyak berarti menjadi anggota masyarakat itu 
betapa pun nominalnya. Sedangkan “is/im,” kata Hodgson, mengandung 
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pengertian yang lebih dinamis, yaitu sikap penyerahan diri kepada Tuhan karena 
menerima tantangan moral-Nya. Maka “menjadi seorang Islam,” atau “seorang 
Muslim,” adalah berarti menjadi orang yang seluruh hidupnya diliputi tantangan 
untuk senantiasa meningkatkan diri menuju pada moralitas yang setinggi-tingginya, 
dengan jalan selalu mengusahakan pendekatan diri kepada Tuhan. (tekanan dari 
saya, BMR| 

Nah, dalam pengertian teologis inilah, Cak Nur beranggapan mo- 
dernitas Islam itu bisa dibangun. Maka pertanyaan selanjutnya, bagaimana 
proses umat Islam—yang oleh Cak Nur dari segi doktrinnya adalah 
modern—belajar dari Barat untuk menjadi modern. 


BELAJAR LAGI MENJADI MODERN 


Seringkali istilah “modern” dipakai dalam pembicaraan tentang per- 
soalan Islam dan dunia modern ini, misalnya pada perkataan “modernisme 
Islam”—sebuah disiplin yang mengacu pada pembicaraan pemikiran 
dan gerakan Islam modern. Tetapi dalam konteks ini Cak Nur lebih 
menyukai penggunaan istilah “modernitas.” Orang Islam menurutnya 
harus menerima modernitas, tetapi tidak modernisme. Sebabnya kalau 
modernitas dipahami dalam kenyataan sehari-hari, yang sekarang menjadi 
kenyataan ekonomi, sosial dan politik, maka bangsa-bangsa yang paling 
modern adalah bangsa-bangsa Anglo-Saxon, bangsa-bangsa Eropa Utara, 
yaitu Jerman atau bangsa-bangsa Skandinavia, Inggris dan keturunan 
mereka di Amerika Utara (AS dan Kanada), serta di Australia dan Selandia 
Baru. Mereka inilah menurut Cak Nur, bangsa yang paling modern di 
muka bumi, dan kalau boleh diranking berdasarkan agama, maka agama 
mereka adalah Protestan. 

Yang kedua paling modern—masih dalam intern Kristiani—adalah 
bangsa-bangsa Eropa Mediteranian, seperti Prancis, Itali, dan sebagainya. 
Sementara itu, Spanyol dan Portugis tidak bisa dimasukkan ke dalamnya, 
sebabnya keduanya sampai sekarang masih mempunyai ciri sebagai negara 
Eropa yang belum semodern negara-negara Eropa Barat. 

Menurut Cak Nur, yang segera menyusul menjadi modern, setelah 
bangsa-bangsa Barat sendiri, bukanlah sesama bangsa kulit putih seperti 
Bangsa Eropa Timur, tetapi justru Jepang. Inilah bangsa non-Barat yang 
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pertama kali menjadi modern. Sehingga Jepang disebut oleh Cak Nur 
sebagai “The Non-Western Modernity”” Dengan contoh Jepang, menurut Cak 
Nur maka satu tesis yang sangat penting telah dibenarkan, yaitu bahwa 
modernitas bukanlah “kebaratan”, melainkan sesuatu yang universal, 
yang bisa dipakai oleh siapa saja, termasuk bangsa-bangsa Timur Jauh. 
Tesis ini sangat penting untuk menolak anggapan adanya kaitan yang tak 
terpisahkan antara menjadi modern dan menjadi Barat. 

Kemudian disusul oleh orang-orang bangsa Slavia (orang-orang 
Eropa Timur yang beragama Kristen (Katolik) dan Yunani (Ortodok). 
Kemudian yang muncul sebagai bangsa-bangsa yang paling modern 
selanjutnya adalah Negara-negara Industri Baru (New Industrialized 
Countries—NIC5) yang oleh pers Barat dulu sering dijuluki “Little Dragon?” 
yaitu Korea Selatan, Hongkong, Taiwan, dan Singapura. Dan dasar etik 
mereka, paling tidak menurut Lee Kwan Yew, adalah berasal dari Kon- 
fusianisme. Lee Kwan Yew menyebutnya “Asia Values,” tapi yang dia 
maksudkan dengan itu ialah Konfusianisme. Sementara itu, kalau diurut 
terus, menurut Cak Nur, India ternyata lebih maju dibanding negara mana 
pun.266 Dan pada urutan berikutnya adalah (baru) negara-negara Islam. 
Menurut Cak Nur, meskipun urutannya ada di belakang, tapi tidak berarti 
bahwa negara-negara Islam itu paling miskin. Beberapa negara (seperti 
negara-negara Arab di Teluk), justru luar biasa kaya. Tetapi kekayaan mereka 
(yang karena minyak) itu ibaratnya di temukan “di belakang rumah.” Dan 
itu masih akan berlangsung satu-dua generasi. Artinya, belum mempunyai 
dampak yang nyata di dalam soal kemajuan Iptek. 

Melihat fenomena ini bagaimanakah sikap orang Islam menghadapi 
fenomena kemodernan sekarang ini? Menurut Cak Nur, sebenarnya su- 
dah banyak usaha-usaha untuk melakukan modernisasi di kalangan Islam, 
termasuk yang diusahakan oleh Muhammad Abduh, Rasyid Ridla, dan 
Kemal Attaturk, Mohamad Igbal, dan sebagainya, dari kalangan yang 
disebut modernis Islam. 'Tapi walaupun sudah di usahakan sejak akhir 
abad lalu, sampai sekarang umat Islam belum berhasil menjadi negara 
modern. Dalam penilaian Cak Nur ini disebabnya kan karena kemodernan 
itu tidak tumbuh secara organik dari keislaman itu sendiri (yang kesadaran inilah 
menjadikan Cak Nur menggeluti soal dasar-dasar teologis agar umat Islam 
menjadi modern. Tetapi modernitas itu datang dari suatu bangsa yang 
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orang Islam (pada zaman kejayaannya) telah terlatih untuk menghinanya, 
yaitu orang Barat. 

Menurut Cak Nur, komplek inilah yang membuat orang Islam 
secara psikologis relatif paling sulit menerima peradaban modern. Jauh 
lebih mudah orang-orang Hindu dan orang-orang India, sehingga ketika 
Inggris masuk India dan orang Hindu melihatnya sebagai superior, mereka 
langsung menerima dan belajar modernitas kepada orang Inggris tersebut. 
Berbeda dengan orang Islam yang bersikap reaksioner bahkan melawan, 
sehingga ketika Inggris pergi dan India menjadi merdeka, nasib orang Islam 
di India menurut Cak Nur, sama dengan nasib orang Islam di mana-mana, 
yaitu menjadi underdog. Karena pendidikannya kurang, dan penyerapan 
terhadap modernitas pun kurang. 

Semua itu memang bisa mempunyai efek peninaboboan. Tapi juga 
menurut Cak Nur diharapkan bisa mempunyai efek menumbuhkan rasa 
percaya diri. Sebabnya rasa percaya yang besar bisa menumbuhkan sikap 
kreatif dan proaktif. Islam mundur pada abad ke-12 antara lain karena 
orang Islam menutup pintu ijtihad. Dan ijtihad itu kalau diberi makna 
yang lebih luas sebetulnya adalah berpikir kreatif dan proaktif. Dengan 
ditutupnya pintu ijtihad maka yang kemudian muncul di dunia ilmu 
pengetahuan (Islam) ialah tradisi menghafal. Dan menghafal itu sebetulnya 
hanya tindakan memelihara yang sudah ada, tidak kreatif. 

Maka salah satu hambatannya mengapa umat Islam sekarangitu susah 
sekali maju, ialah masalah psikologi: yaitu bersikeras memelihara yang ada 
sehingga menumbuhkan tradisi menghafal, lalu ada kecenderungan takut 
melakukan kontak dengan orang lain. 


PENUTUP 


Setelah Kita melihat agak detail deskripsi pandangan-pandangan 
hermeneutis Cak Nur mengenai Islam dan berbagai persoalannya, pada 
tempatnyalah di sini kita akan menutup karangan panjang ini dengan 
membuat sedikit ringkasan. Ringkasan pokok perlu dibuat di sini, sebagai 
titik tolak untuk melihat arti dan peranan pemikirannya dalam wacana 
Islam di Indonesia dewasa ini, khususnya menyangkut tafsir is/im-nya 
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yang telah membuat kontroversi wacana pemikiran Islam di Indonesia, 
khususnya dengan kalangan revivalis. 

Sebenarnya persoalan besar yang dihadapi Cak Nur dalam me- 
nafsirkan Islam, adalah bagaimana umat Islam tidak mengalami stigma terhadap 
modernitas—dalam h ini, tentu saja yang sekarang mengejawantah dalam 
peradaban Barat. Di samping bahwa segala bentuk responss Islam terhadap 
Barat itu juga harus genuine, dalam arti mempunyai akar dalam tradisi Islam 
sendiri yang panjang. Usaha atas dua agenda itu, disebut dengan paham 
neo-modernisme, yang menurut Cak Nur, haruslah berakar dari keinsyafan 
makna dan tujuan hidup sebagai seorang Muslim. 

Paham Neo-Sufisme dan Neo-Modernisme Islam adalah paham 
yang ingin mengetengahkan e#i&a sebagai inti dari pemikiran keislaman. 
Dan rekonstruksi etika ini, justru harus dilakukan dari Kitab Suci sendiri. 
“Suatu pembicaraan (tentang etika| yang sempurna tidak akan dapat 
dilakukan, kecuali kalau kita bersedia berakhir dengan pengungkapan 
seluruh isi Kitab Suci itu sendiri... Dan itu tidak mungkin, kecuali dalam 
bentuk membaca al-Guran itu sendiri, dan membiarkan Kitab Suci itu bicara 
sendir?” (tekanan dari saya, BMR). 

Cak Nur adalah orang yang percaya bahwa al-Guran pada dirinya 
sudah memuat paham-paham etis. Tugas seorang cendekiawan adalah 
mencoba menggalinya, merumuskan dan mensistematisasikannya dalam 
kaidah-kaidah yang relevan dengan persoalan-persoalan yang dihadapi 
umat Islam zaman itu. Dan cara yang paling tepat untuk itu, adalah 
memahami al-Ouran seliteral mungkin pertama kali, baru menafsirkannya 
pada tingkat selanjutnya. 

Nah, melalui pendekatan hermeneutis Neo-Modernis inilah Cak 
Nur ingin mengetengahkan bagaimana Islam bisa menyambut modernitas 
itu, tanpa harus kehilangan jati diri sebagai seorang Muslim. Menurutnya, 
suatu pemahaman keagamaan yang akan datang mau tidak mau akan 
dihadapkan kepada tantangan ini, yang katanya, jika tantangan ini berhasil 
dijawab, maka secara timbal balik akan menghasilkan proses saling 
menguatkan antara agama dan masyarakat. 

Sebuah karangan ditulis Cak Nur dalam rangka Ceramah Budaya, 
Taman Ismail Marzuki, 21 Oktober 1992, yang berjudul “Beberapa 
Renungan tentang Kehidupan Keagamaan di Indonesia untuk Generasi 
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Mendatang.” Karangan ini sangat menarik, dan bolehlah disebut sebagai 
ringkasan keprihatinan terhadap bentuk keberagamaan (secara umum, dan 
terutama Islam) dewasa ini. 

Karangan ini dimulai dengan pertanyaan, “Apakah ada harapan baik 
bagi kehidupan beragama di masa depan? Pertanyaan ini didorong oleh adanya 
pandangan bahwa di zaman modern ini banyak orang beranggapan bahwa 
ilmu pengetahuan dan teknologi akan merongrong kehidupan keagamaan. 
Menurut Cak Nur anggapan ini secara epistemologis sangat absah, tetapi 
yang menarik adalah zaman ini tidak ditandai oleh runtuhnya agama, malah 
komunisme—yang oleh Cak Nur disebut sebagai usaha besar-besaran 
menghapus agama—ambruk terlebih dahulu. Tetapi penanyaan kritis 
terhadap peran agama tetap penting, paling tidak sebagai “pengerem” 
Optimisme yang terlalu berlebihan terhadap agama. 

Di sini, menarik Cak Nur mengutip pendapat A.N. Wilson dalam 
bukunya Against Religion: Why We Should Try to Live Without It (Melawan 
Agama: Mengapa Kita Harus Mencoba Hidup Tanpa Dia). Dalam buku 
itu, A.N. Wilson—seperti dikutip Cak Nur—mengatakan bahwa agama 
mendorong orang untuk menganiaya sesamanya, untuk mengagungkan 
perasaan dan pendapat mereka sendiri atas perasaan dan pendapat 
orang lain, untuk mengklaim bagi diri mereka sendiri sebagai pemilik 
kebenaran”. 

Pernyataan Wilson ini, menurut Cak Nur, sebagai peringatan bahwa 
dalam agama-agama, atau tepatnya lingkungan penganut agama-agama, 
selalu ada potensi kenegatifan dan perusakan yang amat berbahaya. 
Tetapi lebih dari itu, pendapat ini telah memberikan suatu istilah Cak 
Nur “dilema Wilson,” di mana seorang beragama atas dasar klaim kebenaran 
agamanya, membenarkan konflik dengan agama lain. Setelah masalah mendasar 
mengenai saling klaim kebenaran lewat persoalan “dilema Wilson” ini, me- 
nurut Cak Nur, agama-agama dewasa ini dihadapkan pada masalah besar 
kecenderungan kritis terhadap agama-agama formal (organiged religions), dan 
mereka sebagai gantinya menyuarakan spiritualitas. Semboyan futurolog 
John Naisbitt dan Patricia Aburdene, “Sprrituality, Yes, Organiged Religion, 
No!” meringkas pemahaman mereka mengenai skeptisisme, kalau tidak 


malah penolakan terhadap agama-agama formal. Bagi mereka—terutama 
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generasi muda Barat, yang penting “bukannya (menjadi| manusia beragama 
(religious) melainkan berkerohanian (spiritual).” 

Dua masalah ini—dilema Wilson dan pergeseran dari agama kepada 
spiritualitas—oleh Cak Nur dianggap merupakan tantangan terbesar 
agama-agama dewasa ini. Yang pertama, bagaimana agama bisa menjawab 
“dilema Wilson” itu: bahwa agama bukanlah pendorong kepada kekerasan 
dan konflik-konflik terhadap agama lain, dan kedua, bagaimana menjawab 
tantangan dari kalangan penganut spiritualitas, yang menganggap dirinya 
sebagai “agama zaman baru” (new age), yang menganggap bahwa agama 
terorganisasi cenderung menjadi formalistis, dan kehilangan apa yang 
paling penting dari agama itu sendiri: yaitu spirii—dasar hubungan dengan 
Tuhan yang membebaskan. 

Dalam karangan tersebut, Cak Nur sangat bersemangat menjawab 
tantangan kedua, tetapi kurang memberikan jawaban—yang sebenarnya 
merupakan pertanyaan epistemologis—atas pertanyaan pertama. Tetapi 
implisit sebenarnya, jawaban atas yang kedua sekaligus menjawab 
pertanyaan yang pertama. Di sinilah ia menganalisis mengapa muncul 
fenomena kebangkitan spiritualitas (yang tanpa agama formal) itu. Dan 
apakah spiritualitas memang merupakan jalan keluar atas krisis sosial 
zaman sekarang ini, yang agama rupa-rupanya memang tidak mampu 
menjawabnya? 

Maka ia pun berbicara mengenai alienasi sebagai fenomena yang 
menyebabkan munculnya gerakan spiritualisme yang disebutnya sebagai 
“gerakan kultus.” Beberapa nama disebut Cak Nur: Unification Church, 
Divine Light Mission, Hare Krishna, the Way, People's Temple, Yahweh 
ben Yahweh, New Age, Aryan Nation, Christian Identity, the Order, 
Scientology, Jehovah Witnesses, Children of God, Bhagawan Shri Rajnesh, 
dan sebagainya. 

Lewat analisis Alvin Toffler, ia menegaskan bahwa kultus adalah 
gejala negatif masyarakat industri—yaitu kesepian: hilangnya struktur 
kemasyarakatan yang kukuh, dan ambruknya makna yang berlaku. Cak 
Nur juga mengutip Erich Fromm, “Alienasi yang kita temukan dalam 
masyarakat modern adalah hampir total.” Jadi, pemikiran keislaman 
Cak Nur sebenarnya hendak menjawab tantangan Islam dari dua sudut 
ekstrim, yang sudah dikemukakan di atas, terutama keabsahan dari “dilema 
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wilson” itu: bahwa agamalah yang sebenarnya menyebabkan kekerasan, 
dan fenomena kultus dan fundamentalisme yang mengeksklusifkan agama, 
sehingga agama pun menjadi bentuk-bentuk respons regresi manusia 
beragama dengan cara mengisolasi agama dalam kelompok sendiri, dengan 
berlindung pada keamanan psikologis melalui klaim-klaim sendiri yang se/f 
Jullfilling propbeey (membenarkan sendiri), apakah itu dari spiritualitas non- 
agama, maupun dari usaha penyajian agama yang eksklusif. 

Bagi Cak Nur kultus dan fundamentalisme bukanlah masa depan 
disebabkan oleh cara responsnya yang eksklusif. “Sekularisme” Wilson 
juga tidak bisa dibenarkan, sebabnya hanya melihat agama sebagai kasus- 
kasus, bukan dalam failasufinya dan beberapa bukti kesejarahan yang telah 
menghidupkan pandangan failasufis keagamaan itu. Dari sinilah menarik 
bagaimana Cak Nur mencoba untuk memberikan sebuah solusi Islam 
yang bisa keluar dari dua “jebakan” ekstrim dalam beragama tersebut. 

Jawaban Cak Nur adalah mencoba mengembalikan pengertian 
agama ke dalam arti generiknya, beserta seluruh makna primordialnya yang 
universal sehingga bertemu dengan makna universal dari agama-agama 
lain. Maka seperti kita sudah lihat, pusat dari pemikiran Cak Nur adalah ga- 
gasan-gagasannya mengenai Is/4m dan Hanifiyah yang arti literalnya adalah 
sikap pasrah dan sesungguhnya “akislim” ialah “al-din”—dari dana-yadinu- 
din, yang artinya ialah tunduk patuh—sebagaimana dijelaskan Nabi Saw., 
hendaknya seseorang memasrahkan diri dan kalbunya kepada Allah, dan 
memurnikan sikap tunduk-patuhnya hanya kepada Allah. Itulah “15/4m.” 
Ini tidak cukup hanya dengan sikap membenarkan (tashdig), sebabnya 
isiim tersebut adalah jenis amalan kalbu, sedangkan tashdig adalah jenis 
pengetahuan kalbu.” Artinya, dalam paham keagamaan ini menjelaskan 
bahwa dasar dari agama adalah is/im (sikap pasrah) dan bukan #min. 

Di sinilah letak dasar-dasar failasufis keislaman Cak Nur, bahwa 
hakikat sebenarnya dari agama ialah 4/-is/4m, yaitu sikap tunduk dan pasrah 
kepada Allah dengan tulus, dan tidak ada agama yang bakal diterima oleh 
Allah, Tuhan Yang Maha Esa, kecuali a/-is/im dalam pengertian itu. Menurut 
Cak Nur, “Tunduk dan patuh dengan tulus kepada Allah dalam semangat 
penuh pasrah dan tawakal serta percaya itulah makna hidup ...” 

Gagasan-gagasan inklusif ini tentu saja telah mendukung paham 
pluralisme pada tingkat yang paling spiritual dari agama, yaitu kelapangan 


PEMIKIRAN ISLAM DI INDONESIA MEMPERKENALKAN NURCHOLISH MADJID 159 


dada dalam beragama (istilah Cak Nur sikap al-hanifiyah al-sambhah), sebagai 
puncak dari yang Cak Nur sebut “pengalaman kalbu.” Inilah solusi atas 
masalah sekularisme yang anti terhadap formalisme agama, maupun 
kultus dan fundamentalisme yang mengurung agama dalam isolasi yang 
tidak bergumul dengan persoalan zaman, termasuk “spiritualisme” yang 
tidak mau mengakarkan diri kepada agama.|| 
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SYEKH MUHAMMAD NAOUIB AL-ATTAS: 
MENGGAGAS ISLAMISASI PENGETAHUAN 


S Ag Frruri — 


yekh Muhammad Naguib al-Attas lahir di Bogor, Indonesia pada 

5 September 1931. Meskipun demikian, putra dari leluhur Ba'alawi 

Hadramaut ini lebih dikenal sebagai seorang pemikir Muslim dari 
Malaysia yang mencurahkan seluruh kemampuan dan waktunya untuk 
membangun welfanschuung Islam serta membina dasar-dasar kesusastraan 
Melayu modern. 

Nenek al-Attas, Rugayyah Hanum adalah seorang bangsawan Turki. 
Kakeknya, SyekhAbdullah bin Muhdin al-Attas, merupakan seorang kiai 
yang masyhur di daerah Jawa. Ibunya, Syarifah Raguan al-Aydarus berasal 
dari Bogor, Jawa Barat dan memiliki garis keturunan dari raden-raden 
keluarga Raja Sunda dari Sukapura. Sedangkan ayahnya, SyekhAli bin 
Abdullah al-Attas berasal dari Johor Bahru dan masih satu garis keturunan 
dengan Ungku Abdul Majid, adik dari Sultan Abu Bakr, Sultan Johor yang 
ke-21. 

Dibesarkan dalam keluarga besar dan berada ini, al-Attas terdidik 
secara sempurna dan hidup berkecukupan. Al-Attas, anak kedua dari 
tiga bersaudara ini tumbuh besar bersama kakaknya, SyekhHussain al- 
Attas yang kemudian dikenal sebagai politisi dan mantan Wakil Konselor 
Universitas Malaya (UM) serta adiknya, SyekhZaid al-Attas, seorang 
akademisi di Universitas Teknologi Mara (UITM). Di tahun-tahun pertama 
pertumbuhannya, mereka bertiga diasuh oleh kedua orang tuanya. Namun 
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setelah mencapai usia 5 tahun al-Attas dibawa ke Johor, Tanah Melayu, 
untuk memulai pendidikan dasarnya di Sekolah Ngee Hen. Tetapi pendi- 
dikannya terhambat oleh peristiwa pendudukan Jepang. Kemudian al-Attas 
kembali ke Indonesia dan melanjutkan pendidikannya di Al- Urwatu'l- 
Wutsga di Sukabumi, Jawa Barat. Di sana, sistem pengajaran Madrasah 
mengharuskannya menguasai bahasa Arab, agar dapat menelaah kitab- 
kitab tradisional Islam langsung dari sumber pertamanya. 

Ketika Perang Dunia Kedua berakhir pada tahun 1946, al-Attas 
hijrah ke kota Johor untuk menuntaskan pendidikan menengahnya di Bu- 
kit Zahrah School dan English College, saat itu ia mulai menampakkan 
minatnya yang mendalam pada kesusastraan Melayu. Tambahan lagi 
di sana ia dapat membaca koleksi buku langka dan unik yang dimiliki 
oleh perpustakaan Ungku Abdul Aziz. Maka tidak aneh jika di waktu 
mendatang ia merasa sangat berhutang pada karya-karya yang terdapat 
dalam perpustakaan tersebut. Demikianlah kisah al-Attas pada masa 
sekolah. Jika di tanah Melayu bakat kesusastraannya mulai terasah, maka 
di pulau Jawa-lah ia ditempa dengan pendidikan Islam yang mendalam. 
Dua h tersebut telah menjadikannya fasih dalam bidang sastra sekaligus 
bidang agama. 

Setelah menamatkan sekolah menengahnya, al-Attas mendaftar pa- 
da Resimen Askar Melayu Diraja untuk posisi kadet. Resimen ini adalah 
sebuah pasukan tempur infantri utama yang terdapat dalam angkatan da- 
rat Malaysia. Bagaimanapun, pada awalnya resimen ini didirikan untuk 
menampung bantuan ketentaraan Inggris yang ketika itu menjajah Tanah 
Melayu. Dengan adanya hubungan baik antara Inggris dan Malaysia, 
maka segelintir as&kar Melayu diberi kesempatan untuk mendapat latihan 
ketentaraan lanjutan di Inggris. Beruntung al-Attas adalah salah seorang 
yang terpilih. Sepanjang tahun 1952 sampai 1955, al-Attas menempuh 
pendidikan ketentaraannya di Eton Hall, Chester, Inggris dan selanjutnya 
di Royal Military Academy, Sandhurt, UK. Tapi sayangnya, dalam pelatihan 
ketentaraan ini al-Attas mengalami masalah pendengaran yang disebabkan 
oleh suara letusan-letusan senjata saat berlatih. Meskipun demikian, saat- 
saat berada di tanah Eropa ini telah banyak membawa hikmah baginya. 
Dalam keterasingan budaya ini, al-Attas tergerak untuk menyelami 
kehidupan sosial-budaya masyarakat Eropa yang menurutnya telah ditelan 
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sekularisme. Al-Attas mulai merenung, berusaha mencari jawaban akan 
pertanyaan-pertanyaan mengenai kesenjangan rohani masyarakat disana. 
Maka benarlah kata pepatah Persia, “berpikir adalah sumber kebijaksanaan.” 
Renungan demi renungan kian menyakinkan al-Attas bahwa khazanah 
Islam memiliki kekayaan yang harus dibangkitkan kembali. 

Al-Attas sadar bahwa mempelajari budaya Inggris saja tidaklah 
cukup memuaskan keingintahuannya. Di sela-sela waktu yang ada, al-At- 
tas berkesempatan mengunjungi Spanyol. Di sana, di hadapan matanya, 
terlihat peninggalan seni arsitektur Islam yang membuncahkan hatinya. 
Kota Andalusia dalam sejarah Islam memang tercatat sebagai sebuah 
kota yang menginspirasi kebangkitan ilmu pengetahuan di Eropa. Karya 
Ibnu Rushd misalnya, berdampak besar dalam mencerahkan pemikiran 
masyarakatnya. Begitu juga lawatannya ke Afrika Utara, sebuah wilayah 
yang juga menyimpan warisan Islam yang tak terkira. Apa yang terdapat di 
Fez, Maghribi barangkali tetap segar dalam ingatan al-Attas. Seni arsitektur 
Islam di Fez -sebuah kota eksotik disana- masih terpelihara dengan baik 
berkatsumbangan besar Louis Masiggnon yang menggunakan pengaruhnya 
untuk melestarikan seni arsitektur tsb agar tidak terkikis penjajahan. 

Waktu terus bergulir. Semua yang terbentang tak pernah memuaskan 
dahaga al-Attas akan ilmu pengetahuan. Hatinya percaya, ada yang belum 
selesai. Sudah pasti Islam tidak hanya berdiri atas lembaran sejarah dan 
tembok-tembok batu semata. Meminjam istilah al-Attas sendiri —Islam 
adalah din, sebuah weltanschuung yang melampaui setiap zaman, masa lalu 
dan masa kini. Setiap pengalaman al-Attas di Eropa, dari pergaulannya, 
penelitiannya dan pengetahuannya—semakin mematangkan niat al- 
Attas untuk mempelajari pencerahan Islam di Eropa. Di tambah lagi bila 
dibandingkan dengan kemoderenan Eropa, negara Islam seringkali tidak 
memiliki jatidiri sendiri. Akhirnya tanpa ragu-ragu al-Attas memutuskan 
untuk berhenti dari karier ketentaraannya lalu segera melanjutkan kembali 
pendidikannya. 

Kembali ke tanah air, al-Attas berkuliah di UM. Mendaftar dengan 
penuh semangat, tekad al-Attas meledak-ledak. Tatkala cinta dan kehendak 
bertemu, maka tiada apapun yang dapat menghangi. Cinta dan kehendak 
al-Attas pada keilmuan Islam memang tanpa batas. Kegairahan intelektual 
al-Attas adalah nalurinya yang terpendam dan tak pernah surut. Gairah 
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ini jelas terlihat dalam Rangkaian Ruba'iyyat (1959), karya pertama yang 
diterbitkan Dewan Bahasa dan Pustaka (DBP). Buku kecil ini dikarangnya 
sebelum usai kuliah. Nama Ruba'iyyat ini memancing perhatian kita pada 
Umar Khayyam, pujangga besar Persia yang terkenal dengan ruba'i-nya. 
Dalam syair tersebut al-Attas menulis: 


Bangunlah! Kalam, kau kuda pahlawan, 
Galakkan debu tempuran seni bahasa, 
Tempikkan suaramu dilapangan puisi, 
Dan petik lagammmu dari taman Fantasi. 


Rangkaian Ruba'iyyat (1959) adalah sebuah naskah bernafaskan Islam 
dalam bahasa Melayu yang melambungkan nama al-Attas. Pendeta Zaba 
yang menulis kata pengantar karya indah itu pun memujinya. Tak lupa Zaba 
menyatakan bahwa Rangkaian Ruba'iyyat (1959) membangkitkan hasrat 
besar, yaitu "menuturkan pikiran dan perasaan atau kesadaran hambaNya 
akan pemandangan batin dan dgang rohani sebagaimana yang terlihat pada 
para ahli tasawuf yang agung,” Itulah al-Attas, dengan sebuah karya yang 
santun terhadap kesusatraan sendiri. Namun itu bukanlah satu-satunya 
karya al-Attas sewaktu kuliah. Selama tahun 1957-1959 saat berkuliah 
di Universiti Malaya, al-Attas juga menulis buku Some Aspects of Sufism as 
Understood and Practised among the Malays 1963). Buku yang diterbitkan pada 
taun 1963 ini dibiayai penelitiannya oleh Malaysian Sociological Research 
Institute (MSRI), sebuah badan yang beranggotakan Majid Khadurri 
dan Ahmad Ibrahim, para professor besar dalam dalam bidang hukum 
kenegaraan. Lebih jauh lagi, penelitian ini juga dipimpin Zaba sendiri. 
Buku ini bertutur tentang tasawwuf—baik ilmu atau praktiknya— di ranah 
Melayu khususnya Malaysia. Karena itu tidak mustahil jika buku ini adalah 
buku pertama yang secara komprehensif mencatat fenomena sufisme di 
ranah Melayu. Misalnya, al-Attas secara jernih berbagi nuansa kebangkitan 
Islam di Aceh hingga menghadirkan banyak pemikir Islam ke Malaysia 
seperti, Hamzah Fansuri yang kerap disebut sebagai Ibnu 'Arabi-nya tanah 
Melayu, Nuruddin al-Raniri yang pernah menjadi perdana menteri Aceh, 
Syamsuddin al-Sumatrani yangakrab dengan ajaran Junayd al-Baghdadi, dan 
Abdul Rauf Singkel, seorang sufi yang dekat dengan ajaran Shattariyyah. 
Di sisi lain, al-Attas percaya bahwa ajaran sufi mampu mengatasi kemelut 
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yang terjadi di masyarakat. Bagaimanapun, al-Attas menyadari bahwa 
terdapat sebagian perkumpulan sufi di daerah-daerah tertentu seperti 
Nagsabandiyyah yang identik dengan kekerasan, dan Ahmadiyyah yang 
identik dengan wahabisme. Sebagai pendukung ajaran tasawwuf, al-Attas 
memang mementingkan aspek-aspek metafisik. Ternyata keilmuan sufi 
tidaklah sedikit, sebaliknya ia berpotensi menawarkan pencerahan terhadap 
kekeringan jiwa sebuah masyarakat apalagi individu. Sewaktu di UM, al- 
Attas juga tidak terkungkung dalam alam intelektual semata—akademik 
maupun nonakademik—tapi juga turut serta memainkan peranan penting 
dalam mendirikan Persatuan Mahasiswa Islam UM (PMIUM). Persatuan 
ini didirikan dengan keinginan awal menggerakkan paham Islam sekaligus 
menegaskan citra mahasiswa yang teguh pemikiran keagamaannya. 
Setelah menamatkan kuliah di UM, berdasarkan nilai-nilainya yang 
baik al-Attas ditawari beasiswa Canada Council Fellowship. Beasiswa 
ini memang sengaja ditujukan bagi masyarakat Malaysia yang memiliki 
kemampuan akademik yang baik untuk melanjutkan kuliah pascasarjana di 
negara-negara persemakmuran. Al-Attas tak perlu waktu lama menerima 
tawaran tersebut. McGill University di Montreal, sebuah institusi pendi- 
dikan tinggi yang bergengsi, menerimanya. Selama kurang lebih dua tahun 
belajar di Kanada, al-Attas menamatkan kuliahnya dengan gemilang 
berkat tesisnya yang berjudul, Raniri and the Wujudiyyah of 17th Century 
Acheh (1960). Melalui tesis inilah al-Attas mula-mula meneliti, menyusun 
dan membongkar secara sistematis tradisi Islam yang terdapat di negeri 
Iskandar Muda tersebut, yaitu sebuah wilayah yang memiliki makna penting 
dalam awal penyebaran Islam di ranah Melayu. Tesisnya ini akhirnya 
dibukukan dan diterbitkan Malaysian Braneh Royal Asiatic Society (MBRAS). 
Dalam tesis tersebut al-Attas menganalisis secara kritis perdebatan antara 
Raniri dan Hamzah yang secara tak langsung melibatkan juga Syamsuddin 
al-Sumatrani dan Abdul Rauf Singkel. Melalui teks Hujjatu--Siddig li daf 'il- 
Zindig dan Tibyan fi Marifati-Adyan, Raniri mengkritik paham Wahdatul 
Wujud serta falsafah mistik lain yang disebarkan oleh Hamzah. Dua buah 
karya Hamzah yang menerima kritikan Raniri ialah, Asraru/-Arifjin dan 
Sharabu -Ashigin. Di sini al-Attas juga memaparkan sejarah Islam di ranah 
Melayu khususnya Aceh. Sebagai sarjana yang lahir di negri sendiri, tentu 
saja penelitian al-Attas ini merupakan pengukuhan terhadap bangsa ini, 
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dan meletakkan al-Attas satu barisan dengan kalangan orientalis Melayu 
yang lain. Tesisnya ini mendapat sambutan baik dari Richard Winstedt, 
seorang orientalis bahasa dan kesusastraan Melayu di London. Yang 
menarik lagi, kebetulan di Montreal yaitu di bawah badan Pengajian Islam, 
al-Attas sempat berkenalan dengan beberapa tokoh besar kajian keislaman 
dunia seperti Fazlur Rahman, Seyyed Hossein Nasr, Hamilton Gibb, 
Toshihiko Izutsu, Mukhti Ali dan lain-lain. Pergaulan dan pembicaraan 
antar mereka membantu menajamkan pengetahuan masing-masing. Ini 
selanjutnya membangun jaringan intelektual yang erat antara mereka. 
Montreal tampaknya bukan saja mengirim al-Attas ke dunia internasional 
tapi rupanya juga mengirim al-Attas pada jodohnya, Maureen, yang 
memeluk Islam setelah mengakui keagungan Islam hasil dari diskusi 
mereka. Bersamanya, al-Attas membina sebuah keluarga intelektual dan 
diangugerahi empat orang anak. Salah satunya adalah SyekhAli Taufik al- 
Attas, yang kini merupakan Pengarah Institut Kemajuan Islam Malaysia 
(EKIM). 

Kecerdasan al-Attas tak berhenti sampai disitu. Sebaliknya terus 
terasah saat al-Attas mendaftar kuliah doktoral di bawah bimbingan A.J. 
Arberry dan Martin Lings. Tentu saja kedua orang ini memiliki nama besar 
dalam bidang penelitian Islam klasik. Arberry adalah intelektual unggul 
yang gigih menggali khazanah kesufian dan kesusastraan Persia, hingga 
upayanya antara lain telah membawa nama Jalaluddin ar-Rumi menghiasi 
dunia kesusastraan Barat. Lings atau Abu Bakar Sirajuddin -nama Islamnya- 
adalah seorang sufi dan pengikut Frithjof Schuon, yang mempelopori aliran 
hikmah abadi. Bahkan buku Lings, Muhammad: His Life Based on the Barliest 
Sources, memiliki peranan penting dalam memotret kehidupan dan peranan 
Nabi besar Islam ini. Di Sehool of Oriental And African Studies, University of 
London, al-Attas memilih untuk mendalami lagi keilmuan yang terdapat 
di Aceh. Tapi kali ini ia beralih pada Hamzah, yaitu nemesis pada Raniri. 
Dalam tesis ini, selain memaparkan tentang falsafah mistik Hamzah, al- 
Attas juga memaparkan latar kehidupan serta pemikiran Hamzah. Di 
sini, ia menganalisa beberapa konsep falsafah Hamzah seperti iradah 
Allah, yang dalam bahasa Melayu secara semantik berarti kehendak Allah. 
Beberapa kritikan terhadap orientalis turut disebut al-Attas, khususnya 
pada John Doorenbos, seorang intelektual dari Belanda. Baginya, beberapa 
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penelitian Doorenbos sebelumnya tak cukup menjelaskan corak pemikiran 
Hamzah Fansuri. Ini karena Doorenbos sendiri tak menguasai struktur 
Bahasa Melayu Jawi dengan baik. al-Attas juga melihat terdapat kesalahan 
terjemahan atau pemilihan arti dalam penelitian Doorenbos. Menyadari h 
itu, dalam tesisnya ini al-Attas memperbaiki beberapa kesalahan Doorenbos 
dan menjelaskannya dengan lebih tepat. 

'Tapi memang benar kata pepatah, hujan emas di negeri orang, hujan 
batu di negeri sendiri, akhirnya ternyata lebih baik negeri sendiri. Setamat 
kajian doktoralnya di London, Al-Attas langsung kembali ke Malaysia. 
Pada tahun 1965, UM telah menerimanya sebagai salah seorang akademisi 
untuk Bagian Kesusatraan bidang kajian Melayu,. Meskipun lebih tertarik 
dengan penelitian Islam klasik, namun ia bukannya meninggalkan bidang 
kesusasteraan. Pada dasarnya, mengkaji Aceh berarti mengkaji sastra, 
khususnya Bahasa Melayu tinggi. Bahasa Melayu tinggi juga dikenal sebagai 
Bahasa Melayu Barus, serupa dengan nama tempat Hamzah Fansuri. 
Pada tahun 1968, al-Attas dikukuhkan sebagai Dekan Fakultas Sastra UM. 
Saat mengemban amanah tersebut, al-Attas melakukan reformasi sistem 
akademik di tingkat fakultasnya agar lebih terarah. Pada tahun yang sama 
juga al-Attas menerbitkan karyanya, The Origin of the Malay Sha'ir (1968). 
Dalam buku ini, al-Attas menegaskan bahwa Hamzah adalah sosok pertama 
yang menulis syair Melayu. Ini senada dengan apa yang diungkapkan 
A.Teeuw, seorang pengamat Indonesia terkenal dari Universiteit Leiden. 
Namun al-Attas berujar bahwa ada perbedaan pedekatan antara ia dengan 
Teeuw, menurutnya Teeuw cenderung memasukkan pendapat peribadinya 
dalam karya-karyanya. Memang dari satu sisi tindakan ini memperluas 
gambaran mengenai Hamzah, tetapi tidak memperdalamnya. Bagi al-Attas, 
Hamzah bukan pribadi biasa, sebaliknya, lebih jauh lagi ia adalah putra 
Melayu yang pertama menulis tentang sufi secara sistematis. Keindahan 
bahasa yang digunakan oleh Hamzah telah memperkaya dan menguatkan 
khazanah Bahasa Melayu. Banyak terminologi yang digunakan Hamzah 
pada akhirnya menambah kosa-kata Melayu, lebih-lebih dalam bidang 
teologi, filsafat dan metafisik. 

Berikutnya, al-Attas meluncurkan buku Preliminary Statement on a 
General Theory of tbe Islamization of the Malay-Indonesian Archipelago (1969). 
Kehadian buku ini sebenarnya sudah diramalkan Syekh Nasir Ismail, 
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Pengarah DBP saat itu, ketika menulis kata pengantar The Origin of the 
Malay Sha'ir (1968). Dalam karyanya ini, ada beberapa fakta menarik yang 
diketengahkan al-Attas. Ia membuat beberapa kemungkinan bahwa awal 
kedatangan Islam ke kegugusan kepulauan Melayu Ini adalah: (1) Dampak 
dari hubungan perdagangan yang pesat di kepulauan Melayu, (2) sebagai 
akibat dari urusan perdagangan yang membawa kepada perkawinan 
antara saudagar dengan penduduk setempat, (3) perang antara ummat 
Kristen dan Islam berakibat penyebaran Islam hingga ke tanah Melayu, 
(4) pengaruh politik kesultanan yang memeluk agama Islam, (5) kesan 
dari sifat Islam sebagai sebuah agama ideologi, serta (6) sumbangsih dari 
beberapa golongan sufi. Di samping itu, al-Attas turut menyebut beberapa 
peristiwa pengislaman yang terjadi di tanah Melayu dari wilayah ke wilayah, 
termasuk di wilayah Aceh, Champa hingga Ternate yang masing-masing 
memiliki sejarah yang berbeda maupun berkaitan. Lebih lanjut, al-Attas 
menyatakan bahwa setelah kedatangan Islam, maka ilmu pengetahuan 
di tanah Melayu mulai berkembang dilihat dari kefasihan dan ketinggian 
bahasanya. Selain itu al-Attas menegaskan kembali peranan Hamzah 
Fansuri yang tak boleh dikesampingkan sebagai Bapak Kesusastraan 
Melayu. Karena itulah al-Attas menolak penobatan Munshi Abdullah, 
ini disebabkan Munshi sebenarnya adalah individu terakhir yang menulis 
dalam Bahasa Melayu Malaka, sedangkan Hamzah dengan Bahasa 
Melayu Barusnya lebih banyak menghasilkan karya yang mengandung 
ilmu-ilmu besar. Tak seperti Munshi Abdullah, Hamzah turut berperan 
dalam membuat pendidikan pemikiran bagi para pengikutnya. Meskipun 
demikian, al-Attas tetap mengakui bahwa di Sumatra pada abad ke-11 
Masehi sudah berdiri pendidikan Buddha yang besar. Di bawah bimbingan 
Dharmakirti, muridnya, Atisha telah mereformasi ajaran-ajaran Buddha di 
Tibet. Walaupun begitu, al-Attas menegaskan bahwa tak pernah tercatat 
bahwa Melayu pernah melahirkan pemikir atau filsuf yang benar-benar 
hebat sebelum kedatangan Islam. Oleh karena itulah, menurut al-Attas 
ajaran Buddha yang datang dari India tetap saja gagal mengangkat 
pemikiran Melayu. Sudah jelas terlihat, semangat berfikir atau kerasionalan 
bangsa Melayu hanya terlihat setelah kehadiran Islam. Terlebih lagi, al- 
Attas percaya bahwa Islam yang tersebar di tanah Melayu ini tak mungkin 
berasal dari India sepenuhnya. Sebaliknya, penyebaran Islam yang tercatat 
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secara resmi pertama kali masuk ke tanah Melayu adalah melalui Aceh pada 
abad ke-12 dengan kedatangan sekelompok besar kalangan sufi. Lebih 
khusus lagi al-Attas dengan pasti menyebut SyekhAbdullah Arif sebagai 
pendakwah Arab pertama. Buku Hikayat Raja-Raja Pasai yang ditulis pada 
tahun 1204, banyak membuktikan tanggapan al-Attas ini. 

Pada tahun 1970, al-Attas hijrah ke U'niversiti Kebangsaan Malaysia 
(UKM) di mana selanjutnya ia dilantik sebagai ketua Jurusan Bahasa 
Melayu dan Kesusastraan, lalu kemudian diangkat sebagai Dekan Fakultas 
Sastra. Pada tahun 1970 juga al-Attas mengemban amanat sebagai Ketua 
Museum Negara, meneliti dan menulis mengenai prasasti Terengganu. 
Akibat beberapa keraguan dan kesamaran tanggal pasti prasasti tersebut, al- 
Attas dengan segala kecerdasannya dalam bahasa Melayu Jawi klasik serta 
kemahirannya dalam hitungan falak, berhasil menentukan tanggal yang 
lebih dapat diterima. Awalnya pada tahun 1899 prasasti ini ditemukan oleh 
Sayyid Husein bin Ghulam Al Bukhari yang merupakan seorang saudagar. 
Lalu Sayyidd Husein meminta orang-orang dari kampung setempat 
mengangkatnya ke atas rakit untuk dibawa ke Kuala Terengganu. Ketika 
sampai di Kuala Terengganu, batu ini di persembahkan untuk Duli Yang 
Maha Mulia Sultan Zainal Abidin H1 kemudian diletakkan di atas Bukit 
Puteri. Lalu pada tahun 1922 wakil Penasihat Inggris di Terengganu Tuan 
H.S. Peterson meminta seorang juru foto berkewarganegaraan Jepang, 
N. Suzuki mengambil gambarnya dan menghantarkannya kepada C.O. 
Blegden untuk diteliti. Batu itu telah patah sebagian di sebelah atasnya dan 
ditulis dalam Bahasa Melayu jawi bertanggal 702 Hijriah. Pada tahun 1924, 
masing-masing Paterson dan Blagden menentukan tanggal prasasti tersebut 
ditulis, seperti yang dipaparkan dalam Journal of The Malayan Branch of tbe 
Royal Asiatic Society. Namun, h itu masih menjadi teka-teki. Lama setelah itu, 
al-Attas dengan kesempatan dan kemahiran yang ada, merumuskan tanggal 
pembuatannya yaitu 22 Februari 1303M. Rumusannya ini disempurnakan 
dalam The Correct Date of the Terengganu Inscription (19170). Tanggal baru yang 
dikemukakannya ini juga sekaligus menamatkan teka-teki lama mengenai 
prasasti Terengganu tersebut yang ditemukan setengah tenggelam selepas 
surutnya banjir di tebing Sungai Tersat di Kuala Berang, Hulu Terengganu. 
Ini sekaligus memberi penjelasan tepat tentang awal kehadiran Islam di 
Semenanjung Tanah Melayu, khususnya di Terengganu. 
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Setahun kemudian, karyanya Concluding Postscript to the Ortgin of the 
Malay Sha'ir (1971) diterbitkan DBP sebagai penekanan tambahan dari buku 
sebelumnya, The Origin of tbe Malay Sha'i(1968). Judul bukul yang serupa 
dengan ConcludingUnscientific Postscriptnya Soren itu melepaskan Hamzah 
Fansuri dari keraguan yang dilemparkan P Voorhoeve sebagaimana 
tercatat dalam karyanya, Byjdragen tot de Taa-, Land- en Volkenkunde 124 
(1968). Voorhoeve seperti yang diungkapkan al-Attas, mencoba menafikan 
peranan Hamzah sebagai pelopor syair Melayu. Menurut, Voorhoeve 
pandangan al-Attas tersebut hanyalah sebuah hipotesis tanpa lampiran 
bukti yang kokoh. Voorhoeve juga menyatakan bahwa Ikart-Ikatan Umu- 
Nisa bukanlah tulisan asli Hamzah. Sebab jelas sekali, ujar Voorhoeve, nama 
Hamzah tidak tercantum dalam kitab lama tersebut. Walau bagaimanapun, 
al-Attas berpendirian sebaliknya. Ia berujar, “karya yang tidak menyebut 
nama Hamzah sebagai pengarang bukan berarti itu bukan karyanya.” “Ini 
karena terdapat beberapa syairnya yang lain juga tak mencantumkan nama 
Hamzah, namun akhirnya kita semua tahu bahwa itu memang karya asli 
Hamzah Fansuri” urainya lebih lanjut. 


PERTANYAANNYA DISINI ADALAH BAGAIMANAKAH CARA KITA 
MENGETAHUINYA? 


Al-Attas merinci lebih lanjut bahwa telah kita ketahui bersama dalam 
setiap karya Hamzah Fansuriterdapatkeselarasan bahasa, keindahankalimat, 
kemolekan pilihan kata, dan kegamblangan ungkapan metaforanya yang 
memikat. Hingga jika kita menyorot karya Doorenbos dalam De Geschriften 
van Hamzah Pansoeri (1933), kita dapat merasakan seluruh keterpaduannya. 
Meskipun demikian, dalam banyak sisi ternyata al-Attas tidak menyukai 
hasil suntingan Doorenbos yang menurutnya bak Coleridge menafsirkan 
Immanuel Kant. Malahan al —Attas menambahkan bahwa belum pernah 
ada penyair dari tanah Melayu yang sarat menggunakan perumpamaan 
laut dalam karya-karyanya selain Hamzah Fansuri. Maka tak heranlah jika 
karya berjudul Ikar-Ikatan Umu -Nisa juga dikenal dengan nama Bahr al- 
Nisa, tegasnya. 

Ketika Rangkaian Ruba'iyyat (1959) pertama kali ditulis dalam Bahasa 
Melayu pada tahun 1972, al-Attas menjadi akademisi pertama yang 
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menyampaikan pidato perdananya di UKM juga dalam Bahasa Melayu. 
Mengambil tajuk, "Islam dalam Sejarah dan Kebudayaan Melayu (1972),” 
al-Attas mengemukakan gagasan mengenai peranan Islam di tanah air. 
Profesor terkemuka UKM itu dalam uraiannya memaparkan bahwa Islam 
dalam pembinaan bangsa Melayu sebelum itu tak pernah menikmati keja- 
yaan dan tak pernah melahirkan pemikir-pemikir berarti. Terlebih lagi, 
Melayu lekat dengan Islam sehingga bentuk dan gaya penyampaian al-Attas 
ketika mempresentasikan karyanya selalu terasa sangat istimewa lantaran 
keampuhan dan kefasihan Bahasa Melayunya. Karyanya ini semakin 
menempatkan keagungan dan keindahan Bahasa Melayu sebagai salah 
satu bahasa Islam. Bertepatan dengan semangat pengembangan UKM, 
al-Attas menyerukan bahwa Bahasa Melayu haruslah dijadikan sebagai 
bahasa ilmu sekaligus menanamkan keyakinan sebagai sebuah bangsa yang 
merdeka. Menurut al-Attas, sebuah bangsa yang besar atau sebuah bangsa 
yang ingin dihormati haruslah membangun nilai-nilainya sendiri termasuk 
bahasanya. Al-Attas melihat bahasa Melayu sebagai sebuah bahasa 
yang sewarna dengan Islam di mana aksara Arab dikenal baik. Al-Attas 
memang prihatin dengan persoalan bahasa Melayu lantaran jiwanya sejak 
dini dekat dengan kesusastraannya. Semenjak tahun 1968, al-Attas telah 
memainkan peranan penting dalam merencanakan dan mengangkat harkat 
bahasa Melayu dalam pembentukan negara Malaysia dengan beberapa kali 
melakukan perdebatan dengan para politikus. Malah disebutkan bahwa 
al-Attas pernah mendukung Gerakan Rakyat Malaysia (Gerakan), yang 
antara lain dibentuk oleh abangnya sendiri, Syekh Hussein al-Attas. Hasil 
dari kesungguhan intelektual al-Attas adalah bahasa Melayu berhasil 
dikukuhkan sebagai bahasa nasional Malaysia. Ada anekdot bahwa al-Attas 
pernah bertengkar dengan Tun Abdul Razak tentang persoalan bahasa. 
Pada waktu itu Tun Abdul Razak merupakan Perdana Menteri Malaysia. 
Ketika musyawarah senat universitas, al-Attas mengusulkan logo UKM 
yang menggunakan kalimat, "rabbi gidni “ilma.” Tapi usul tersebut ditolak 
Tun Abdul Razak yang ketika itu menjadi pemimpin sidang. Alasannya 
karena itu kalimat bahasa Arab, bukan Melayu. Menurut Tun Abdul Razak, 
kalimat yang lebih sesuai ialah ”ilmu memimpin.” Mendengar alasan 
Tun Abdul Razak tersebut, al-Attas lalu berkata, "ilmu tak memimpin. 
Sebaliknya, Allah-lah yang memimpin ilmu” Malah, al-Attas menambahkan 
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lagi, "jika ingin istilah-istilah Arab dibuang dari bahasa Melayu, maka nama 
Abdul Razak juga harus dibuang sama sekali.” Ternyata benar, saat itu, 
ilmu memang tidak memimpin. Sebab walaupun usulan al-Attas itu ditolak 
mentah-mentah, UKM tetap menaruh kepercayaan padanya. Tanggal 1 
Desember 1972, UKM melantik al-Attas sebagai kepala Institut Bahasa, 
Kesusastraan dan Kebudayaan Melayu (IBKKM). Dengan amanah ini, 
IBKKM bertujuan untuk melakukan penelitian tentang Melayu. Semenjak 
tahun 1992, IBKKM berganti nama menjadi Institut Alam dan 'Tamadun 
Melayu (ATMA)—dengan harapan untuk memperluas bidang kajian 
tentang tanah Melayu. Lebih jauh lagi, status IBK KM sebagai institut yang 
berbeda dengan fungsi fakultas, menjadi contoh bagi munculnya beberapa 
institut lain di UKM dalam bidang-bidang yang berbeda. 

Kemudian pada tahun 1973, al-Attas mulai menulis pandangannya 
mengenai umat Islam. Karya ini berasal dari pidato-pidatonya di IBK KM 
yang ditranskrip dan disunting kembali olehnya yang kemudian diterbitkan 
pada tahun 2001 oleh International Institute of Islamic Thought and 
Civilization (ISTAC). Karyanya tersebut kemudian dikenal sebagai 
Risalah Kaum Muslimin (2001). Dalam buku tersebut al-Attas bukan hanya 
menunjukkan beberapa kekeliruan umat Islam dalam memahami makna- 
makna agama, tapi turut menyatakan kegagalan umat Islam sendiri untuk 
keluar dari belenggu tersebut. Ini jelas terlihat dalam syairnya: 


Muslim tergenggam belenggu kafir 
Akhirat luput, dunia terciri 

Budaya jahil Iuas membanjir 

banyak yang karam tiada tertaksir 
Barus dan Singkel, Pasai dan Ranir 
silam ditelan masa nan mungkir 

lupa jawaban dihafal mahir 

bagi menyangkal mungkar dan nangkir 


Mengikuti budaya tradisional, al-Attas secara konsisten menawarkan 
Islam yang bersifat tauhid dan memaknai agama, budaya, keadilan, 
perababan, akhlak dalam konteks yang benar—dimana h-h ini memang 
terpisah dari makna-makna yang dipahami dalam kerangka Barat. Boleh 
jadi kekurangan umat Islam dalam memahami tasawwur Islam akhirnya 
memicu kemelut-kemelut yang lain termasuk terbelenggu oleh pandangan 
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orientalis dan penjajah. Sebab itu kata al-Attas, “persoalan kita bukanlah 
pada kurangnya sumber-sumber keuangan, kebendaan, kerohanian, dan 
intelektual, melainkan keengganan kita untuk meletakkan setiap sumber 
yang kita miliki pada tempat yang benar dan tepat.” Kalimat “meletakkan 
sesuatu pada tempatnya,” ini sebenarnya adalah kalimat yang digunakan 
al-Attas pada makna “adalah (bahasa Arab-red) atau keadilan. 

Tidak semua kajian orientalis adil dan tepat. Al-Attas mencatat 
kesalahan-kesalahan orientalis dalam bukunya, Comments on the Re- 
Examination of Al-Raniris Hujjatu-Siddig: A Refutation (1975). Dalam 
buku laris tersebut, al-Attas memberikan reaksi kritis kepada makalah 
G.WJ. Drewes, Nur a-Din Al-Raniris Hujjat alSiddig li-daf” al-Zindig, Re- 
examined (1974) yang dimuat dalam Journal of the Malaysian Branch of te 
Royal Asiatic Society. Menurut al-Attas, makalah Drewes yang juga Profesor 
Kajian Islam di Universiteit Leiden itu menarik perhatiannya bukan saja 
karena terdapat unsur-unsur kritikan khusus pada karya intelektualnya, 
Raniri and the Wujudiyyah of 17th century Acheh (1960), tapi juga bertujuan 
untuk mempertahankan ar Raniri sebagai pengarang asli Hujjat al-Siddig 
li-daf' a-Zindig. Ar Raniri sebagai pemikir tradisional Islam, memang 
patut dipertahankan. Usaha ini juga selaras dengan semangat al-(Juran 
yang menganjurkan tradisi radd dan sharh. Sepuluh tahun kemudian dalam 
tema yang sama al-Attas juga menambah karyanya mengenai Nuruddin 
at-Raniri dengan mengulas secara rinci teks besar tokoh sufi ini, Hwjjat 
al Siddig. Bukunya yang bertajuk, A Commentary on the Hujjat al-Siddig of 
Nur al-Din al-Raniri (1985), itu diterbitkan oleh Kementerian Kebudayaan 
Malaysia. 

Pada tahun 1976, al-Attas menyampaikan pidato pada Konferensi 
Islam Internasional yang diadakan oleh Dewan Islam Eropa di London. 
Dalam pidatonya, al-Attas memaparkan pandangannya mengenai Islam 
dalam perspektif agama dan akhlak. Pidato yang berjudul Islam: The Concept 
of Religion and the Foundation of Etbics and MoralityA910) itu kemudiannya 
diterjemahkan al-Attas sendiri dalam bahasa Melayu dengan judul, Islam: 
Faham Agama dan Asas Akhlak (19171). Di sana, al-Attas, melukiskan 
makna din yang lebih menyeluruh dan sarat pengertian filosofis. Karena 
menurut al-Attas, djn itu merujuk kepada manusia yang dalam (1) keadaan 
berhutang, (2) pasrah, (3) memiliki kekuasaan untuk memberi hukuman 
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dan (4) memiliki bawaan kencenderungan. Melalui rincian falsafah ini al- 
Attas menjelaskan apa yang dimaksud dengan paham hakiki djn sebenarnya. 
Di samping itu, al-Attas mengibaratkan kebudayaan barat dengan dewa 
Sisyphus —yang demi menahan rasa keputus-asaan telah menaruh harapan 
semata-mata pada prasangka nasib baiknya. Walaupun begitu, sebenarnya 
dewa Sisyphus sendiri tidak senang dengan keadaan demikian ujar al-Attas 
lebih lanjut. Tapi itulah makna ilmu dalam konteks Barat, yaitu ibarat 
sebuah pergelutan abadi dewa Sisyphus dengan sebuah batu besar yang di 
dorong keatas lalu digelindingkan ke bawah, begitu terus-menerus tanpa 
ada habisnya. Karena itu tidak heran jika tragedi Sisyphus ini disanjung 
tinggi dalam paham kebudayaan Barat. Bahkan kaum Barat lebih jauh 
melihat bahwa tragedi tersebut serupa dengan nilai-nilai agung dalam 
kisah kehidupan manusia. Namun sebaliknya. Islam memisahkan ilmu 
antara yang hag dan bathil. Ulmu yang dimaknai al-Attas adalah pemahaman 
makna dalam diti manusia. Dan ujung-ujungnya, manusia jugalah yang 
harus menentukan apakah ilmu itu hag atau bathi/ dilihat dari perbuatannya. 
Karena itu al-Attas percaya bahwa tantangan terbesar umat Islam bukannya 
kebodohan dalam ilmu pengetahuan, namun pada ilmu pengetahuan yang 
terpengaruh kebudayaan Barat yang tidak jelas asal-usulnya dan dipenuhi 
dengan bermacam tafsiran. Al-Attas menegaskan bahwa ilmu sudah pasti 
tidak lepas dari norma dan sentiasa dapat dipengaruhi subjek sehingga 
melahirkan beragam weltanschuung. Menurut Wan Mohd Nor Wan Daud 
dalam Educational Philosophy and Practice of Syed Muhammad Naguib Al-Atas: 
an expositions of tbe original concept of Islamizations (1998), kenyataan yang 
dipaparkan al-Attas bahwa ilmu itu tidak lepas dari norma barangkali 
yang pertama kali terdengar dari seorang pemikir Muslim, meskipun di 
Barat pandangan ini sudah dicetuskan oleh Oswald Spengler dalam Der 
Untergang des Abendlandes 1918). 

Pada tahun 1970-an, suasana pada masa itu marak dengan kebang- 
kitan Islam sedunia. Salah satu tanda kejayaannya adalah revolusi Iran. 
Sebenarnya, Iran bukanlah h yang asing bagi al-Attas. Atas usulan Nasr, 
al-Attas menerima anugerah dari Imperial Iranian Academy of Philosophy 
pada tahun 1975 atas sumbangsihnya dalam bidang perbandingan filsafat. 
Halini membuatnya sejajar dengan anggota yayasan yang lain yang beberapa 
di antaranya merupakan kawan al-Attas di Montreal, seperti Nasr, Izutshu, 


SYEKHMUHAMMAD NAOUIB AL-ATTAS : MENGGAGAS ISLAMISASI PENGETAHUAN 175 


dan juga Henry Corbin. Di tengah suasana hangat kebangkitan Islam dan 
pengaruh dari gerakan Ikhwanul Muslimin dan Jamiat Islamiah—baik 
yang dipengaruhi oleh pemikiran Abul A'la Mawdudi, Hassan al-Banna 
ataupun Syed Outb—al-Attas menyambutnya dengan sebuah karya, Islam 
and Secularism (1911). Buku yang diterbitkan oleh sebuah gerakan Islam 
di Malaysia, Angkatan Belia Islam Malaysia (ABIM) ini telah menarik 
perhatian para intelektual. Walaupun pada umumnya gerakan Islam 
lebih terkait dengan persoalan politik semata, al-Attas menulis dengan 
membawa jalan keluar yang kuat. Meski satu bab dari buku ini telah ada 
dalam tulisan sebelumnya, Islam: The Concept of Religion and the Foundation 
of (Ethmies and Morality, tapi keseluruhan buku ini jelas menunjukkan 
keprihatinan al-Attas terhadap westernisasi, yang dalam h ini akan dilihat 
pula dari perspektif Islam. Buku ini barangkali adalah magnus opus-nya al- 
Attas. Di sini ia berbicara mengenai mekanisme sekularisme dan kritik 
filosofis terhadapnya, serta memaparkan kelemahan sekularisme dari su- 
dut maknanya sendiri yang -menurut al-Attas lagi —hanya terbatas dalam 
konteks ruang dan waktu tertentu. Bagi al-Attas, paham yang dipercayai 
Barat bahwa akar sekularisasi ditarik dari kepercayaan Injil adalah keliru 
sama sekali. Kekeliruan ini berakibat kegagalan Barat untuk menafsir 
kandungan Injil dengan jernih. Hal ini Justru memicu pertarungan antara 
akal dan Injil yang kemudian membentur weltanschuung dalam pemikiran 
khayak barat. 

Al-Attas juga tak menyukai makna yang diusung sekularisasi. Bagi- 
nya, sekularisasi pada akhirnya akan menimbulkan sekulerisme juga. Seku- 
lerisme dan sekularisasi memiliki persamaan—-yaitu berasal dari sejarah 
yang sekuler. Jadi, umat Islam tak sewajarnya terpengaruh dengan ikut me- 
ngosongkan nilai-nilai rohani dari alam semesta sebagaimana yang terlihat 
di barat. Hal ini karena konsep ini berlawanan dengan konsep weltancbuung 
Islam. Misalnya al-Guran mencatat alam semesta sebagai manifestasi lahir 
dan batin Tuhan, begitu juga manusia diutus sebagai khifah. Tetapi ini 
tidak berarti manusia adalah rekan Allah dalam proses penciptaan. Jadi 
keberadaan manusia mestilah seirama dengan kehendak Tuhan sebagai 
pencipta alam semesta. Lalu kemudian sekularisasi hadir mengggugat 
keharmonian tersebut. Akhirnya alam tidak mendapat keadilan. Hubungan 
simbiotik manusia dan alam lalu musnah karena kezaliman. Alam selalu 


176 PARA PEMBAHARU PEMIKIRAN DAN GERAKAN ISLAM ASIA TENGGARA 


saja menjadi korban atas nama sains dan penelitian. Sekularisasi telah 
menjadikan manusia “menuhankan dirinya” Ini semua jelas bertentangan 
dengan kandungan ajaran Islam. Sekalipun di satu sisi Islam meniadakan 
nilai-nilai kepercayaan tahyul dari alam, namun h ini tak berarti Islam tu- 
rut menghilangkan alam sepenuhnya dari nilai-nilai rohani. Islam mengo- 
songkan alam dari nilai-nilai tersebut dan mengisinya dengan nilai-nilai 
dan kesadaran Islam. Gagasan al-Attas mengenai ancaman sekularisme ini 
tidak berhenti pada Islam and Secularism 19TT) saja. Beberapa tahun kemu- 
dian, al-Attas memantapkan lagi pandangannya mengenai h yang sama 
dalam Islam, Secularism and The Philosophy of the Future (1985). 

Pada tahun 1977 juga, al-Attas diminta menyampaikan pandangannya 
di Mekah al-Mukarramah dalam konferensi yang digagas oleh Universitas 
King Abdulaziz dengan pendidikan Islam. Di sini al-Attas pertama kali 
mengemukakan gagasannya tentang “pengislaman ilmu” yang kemudian 
menjadi perdebatan besar diantaranya dengan Ismail al-Farugi, pendiri 
International Institute of Islamic Thought (@IIT). Seringkali khayak juga 
keliru membedakan pemikiran al-Attas dan Nasr. Walaupun Nasr tak 
menggunakan kata pengislaman, namun ide Sains Islam sering diidentikkan 
dengan namanya. Kegigihan Nasr ini terlihat dalam tesis PhD-nya di 
Harvard University, An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines(1964). 
Sebaliknya Al-Attas sentiasa menegaskan bahwa istilah pengislaman ilmu 
pertama kali digunakannya dalam konferensi di Mekah al-Mukarramah 
tersebut sebelum penggunaannya menjamur di kalangan intelektual lainnya. 
Ini dapat disimak dalam Atms and Obyectives of Islamic Education 1919), yang 
melampirkan beberapa makalah terpilih pada seminar khusus pendidikan 
tersebut. Selain gagasannya mengenai pengislaman ilmu, dalam makalahnya 
yang berjudul Preliminary Thoughbts on the Nature of Knowledge and the Definition 
and Aims of Educationitu, al-Attas menjelaskan tentang kepentingan adab 
dan konsep universitas Islam. Baginya, universitas Islam tak harus sama 
dengan universitas-universitas Barat. Universitas Islam sudah seharusnya 
melahirkan insan £amil, meliputi segala aspek—dari nalar hingga akhlak. 

Dengan mengulang kembali pentingnya ilmu, al-Attas mengartikan 
pengislaman sebagai “pembebasan manusia, terutama dari tradisi takha- 
yul, mitos, animisme, kebangsaan dan kebudayaan, lalu setelah itu pem- 
bebasan akal dan bahasa dari pengaruh sekularisme.” Karena itu pengi- 
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slaman adalah rangkuman pembebasan diri dan pengembalian diri 
kepada kejadian asalnya, menuju kepada fitrah, ujar al-Attas. Teladan 
Nabi adalah uswatun hasanah terbaik dalam h ini. Lantas, langkah pertama 
pengislaman ialah berdasarkan akal dan pemikiran, inilah yang dimaksud 
dengan kata “pengislaman”. Bahasa Arab, menurut beliau telah diislamkan 
al-Ouran hingga merubah we/tansehuung umat Arab-Islam serupa dengan 
Arab-Jahiliah. Inilah yang juga berlaku di tanah Melayu ujar al-Attas 
dalam pidato perdananya di UKM sebelumnya. Tampaknya, gagasannya 
mengenai pengislaman ilmu ini mendapat sambutan dari kalangan 
akademisi tanah airnya. Akademi Sains Islam Malaysia (ASASI), yang terdi- 
ri dari ilmuwan Islam di Malaysia, kebanyakan adalah doktor lulusan luar 
negeri, badan ini didirikan untuk memenuhi visi pengislaman ilmu. Visi 
yang digariskan ASASI ialah untuk mendukung keterpaduan ilmu. Hal ini 
jelas mengingatkan pada sosok para ilmuwan Islam masa lampau seperti 
Ibnu Sina, Al-Farabi, at-Thusi, dan lain-lain, yang mengisi diri mereka 
dengan beragam pengetahuan. Inilah yang juga disebut sebagai ilmuwan 
bolymath. Jadi, dengan visi tersebut ASASI mencoba menghidupkan tradisi 
sains yang berasaskan al-Guran dalam semua segi terutama yang berkaitan 
dengan kajian alam semesta, dan menegaskan bahwa penelitian sains 
apapun tidak terpisahkan hubungannya dengan falsafah sains Islam dan 
seruan akhlak. Untuk mengenang sumbangsih pemikiran al-Attas dalam 
pemikiran dan pendidikan Islam tersebut, ASASI telah meletakkannya 
sebagai anggota kehormatan badan tersebut. Dalam h pendidikan Islam, 
al-Attas turut menulis The Concept of Education in Islam (1980), yang asalnya 
adalah makalahnya pada Second World Conference on Muslim Education pada 
tahun 1980. Dalam konferensi yang digagas oleh Universitas Ouaid-i 
Azam, Islamabad, Pakistan ini, al-Attas mengurai lebih lanjut mengenai 
makalahnya sebelum itu. Di sana al-Attas mengurai beberapa konsep yang 
terdapat dalam agama, sesuatu yang memang menjadi perbicaraan secara 
umum, selain itu ia juga berbicara mengenai bingkai falsafah pendidikan 
Islam dan kaidah penelitian ilmiah, pengislaman bahasa dan lain-lain. 
Pada tahun 1988, al-Attas melengkapi kajian tentang 'Agaidan-Nasafi, 
sebuah manuskrip yang dipercaya sebagai manuskrip tertua di tanah Melayu. 
Manuskrip ini berumur lebih tua dari manuskrip yang telah diperkenalkan 
sebelumnya termasuk manuskrip yang dicatat oleh Ph. S. Van Ronkel pada 
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tahun 1896 dan W.G. Shellabear pada tahun 1898. Kebanyakan manuskrip- 
manuskrip ini tersimpan di Bodleian Library, perpustakaan Cambridge 
University, Museum British dan perpustakaan Leiden University. Shellabear 
misalnya, mencatat bahwa di Bodleian Library terdapat salinan surat— 
yang dipercaya ditulis di Eropa—dari Sultan Aceh yang ditujukan untuk 
Oueen Elizabeth bertanggal 1602 M. Di sana juga terdapat surat yang 
berisi perizinan dari Sultan'Ala al-Din Shah di Aceh kepada Kapten Henry 
Middleton untuk melakukan perdagangan di daerah taklukannya. Begitu 
juga surat dari Sultan Aceh kepada Raja James, Inggris yang bertanggal 
1612M. Terlihat bahwa semua manuskrip ini ditulis pada abad ke-17. Van 
Ronkel juga meneliti manuskrip yang dimiliki seorang sarjana Belanda, 
Thomas Erpenius yang tersimpan di perpustakaan Cambridgre University. 
Dan seperti yang dilaporkan Shellabear, manuskrip-manuskrip terjemahan 
tersebut ditulis sekitar abad ke-17. Memang ada beberapa manuskrip yang 
merupakan terjemahan dari beberapa karya Arab, seperti Burdah oleh 
Sharaf al-Din Muhammad ibnu Sa'id al-Busiri, dan sebagian Oasidah al- 
Lamiyayah fi al Tawbid oleh Siraj al-Din 'Ali ibn “Uthmani al-Ushi, yang juga 
terkenal sebagai Bad” a-Amali. Menurut Drewes dalam Hen 16de Euwse 
Malkeise Vertaling van de Burda van al-Busiri (1955), manuskrip-manuskrip 
tersebut, terutama Burdah, dipercaya diterjemahkan setelah abad ke-16. 
Tapi, al-Attas menegaskan bahwa perkiraan tersebut tak dapat diterima 
sama sekali karena manuskrip itu sendiri tak bertanggal dan tak ada tanda 
sejarah yang dapat mengesahkannya. Ini dikarenakan hingga abad ke-16, 
tidak ada manuskrip yang diketahui bertanggal selain “Agaid an-Nasafi. 
Kitab ini adalah milik Ungku Abdul Aziz Abdul Hamid, sepupunya, yang 
juga wakil konselor UM, yang pada tahun 1984 memohon bantuan al-Attas 
untuk meneliti tanggal dan pengarangnya. “Agaid an-Nasafi merupakan 
kitab akidah yang ditulis Umar Abu Hafs, dari Nasafi. Hasil penelitiannya 
ini dimuat al-Attas dalam The Oldest Kuown Malay Manuseript: A 16th Century 
Malay Translation of the Aga'id of a-Nasafi (1988). 

Pada tahun 1987 hingga 2002, boleh dikatakan al-Attas berada dalam 
fase tersendiri. Dengan dukungan kerajaan Malaysia ketika itu, al-Attas 
diberi amanat mengelola sebuah institut internasional yang menekankan 
pemikiran Islam. Dan pada tahun 1987, lahirlah International Institute of 
Islamic Thought and Civilization atau ISTAC. Menetrusi institusi ini, al- 
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Attas mengembangkan ilmunya dalam bentuk yang lebih prestisius. ISTAC 
dibawah pimpinan Al-Attas sebagai pendiri dan pengarah pertama, telah 
menjadi medan kajian keislaman sedunia khususnya dari pemikiran Hujjatul 
Islam Imam al-Ghazali. Sepanjang karirnya di ISTAC , budaya ilmu terukir 
dengan rapi. Wan Mohd Nor Wan Daud, yang juga mantan Wakil Pengarah 
ISTAC mengenang kembali saat-saat kegemilangan ISTAC dalam bukunya, 
Budaya Ilmu: Suatu Penjelasan (2007) yang diterbitkan Pustaka Nasional Pte 
Ltd, Singapura. Dalam buku tersebut, Wan Mohd Nor berbagi beberapa 
pengamatan dan pengalaman yang baginya sangat bernilai selama berkarir 
di ISTAC. Malah dalam bukunya yang lain, Educational Philosophy and Practice 
of Syed Muhammad Naguih Al-Atas: an Expositions of the Original Concept 
of (Islamizations (1998), Wan Mohd Nor meluangkan waktunya menulis 
tentang konsep pendidikan Islam menurut pandangan al-Attas. Sering 
dikatakan, karya Wan Mohd Nor ini adalah rujukan sekunder terbaik 
mengenai al-Attas. ISTAC, dengan arsitektur memukau yang dirancang 
asli oleh al-Attas kemudian berkembang dengan tambahan pembangunan 
yang bukan saja layak dikenang, tapi juga inspiratif. Layak dikenang 
karena ukirannya mengingatkan kita pada Alhambra dan arsitektur Islam 
masa silam lainnya. Inspiratif, karena kandungan ilmu yang diterapkan di 
ISTAC benar-benar berbeda dengan kebanyakan institusi Islam lainnya. 
Hampir seluruh kajian ilmunya, termasuk tenaga pengajar, diskusi, 
aktivitas mingguan pidato malam Sabtu, perpustakaan dan penerbitannya, 
semuanya mempersona setiap orang yang berkunjung dan menuntut ilmu 
di ISTAC. Bagi institusi yang berdiri secara otonom di bawah Universitas 
Islam Antarabangsa (UIA) ini, mimpi untuk memunculkan kembali 
zaman keemasan intelektual Islam seakan berada didepan mata. Anwar 
Ibrahim, yang juga Pengurus ISTAC pada saat memberikan anugerah 
kursi sepanjang-hayat Imam Al-Ghazali pada al-Attas melukiskan harapannya 
agar Kuala Lumpur kelak dapat sejajar dengan Malaka, Aceh, dan Ampel 
sebagai sebuah Kota Ilmu. Sepanjang lebih dari satu dekade di ISTAC, 
al-Attas dengan berbagai upayanya berusaha menerjemahkan harapan ini 
sebaik mungkin Beberapa pidatonya yang kemudian dimakalahkan dan 
dibukukan, menjadi bukti atas kesungguhan niatnya itu. Ini termasuk 
Islam and the Philosophy of Science (1989), The Nature of Man and the Psychology 
of tbe Human Soul (1990), On Ouiddity and Essence 1990), Whe Intuition of 
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Existence (1990), Islam: The Concept of Religion and the Foundation of Bthics and 
Morality (1992), The Meaning and Experience of Happiness in Islam (1993), dan 
The Degrees of Existence (1994). Makalah-makalah ini akhirnya terhimpun 
dalam buku Prolegomena to the Metaphysics of Islam: An Exposition of the 
Fundamental Elements of the Worldview of Islam (1995) yang sebagian besar 
mengupas falsafah yang terutama berkaitan dengan aspek-aspek metafisik 
dalam Islam. 

Namun sayangnya, hasrat besar ISTAC ini tak berlangsung lama. 
Nafas kegemilangannya terhenti tak lama kemudian. Barangkali h ini 
diakibatkan rentetan kekacauan politik yang terjadi di bumi Malaysia 
pada tahun 1998, yang memicu gelombang reformasi seiring peristiwa 
pencopotan Anwar Ibrahim dari tampuk kekuasaan kerajaan yang turut 
berdampak pada ISTAC. Apalagi al-Attas memang diketahui agak dekat 
dengan Anwar Ibrahim. Jadi, pada tahun 2002, al-Attas tersingkir dari 
ISTAC, segala kemudahan dan jabatannya ditarik kembali. Bahkan, anu- 
gerah seumur hidup al-Ghagali yang disandangnya juga dinafikan. Memang 
nasib akademisi tidak akan mungkin dihargai oleh sebuah negara yang tak 
memahami pentingnya makna. Pada saat itu, di usia senjanya, semangat 
al-Attas dalam mempertahankan kebenaran sebenarnya masih sekental 
ilmunya. Al-Attas membawa perkara ini ke mahkamah, tapi proses hukum 
ini memakan waktu. Akhirnya pada tahun 2008, al-Attas dan UIA selaku 
badan yang menaungi ISTAC sepakat untuk membuat kesepakatan 
penyelesaian di luar mahkamah. 

Akhir-akhir ini memang kesehatan al-Attas tak seberapa baik. Namun 
walaupun telah berusia senja dan kesehatannya kurang baik, kecerdasan 
intelektual al-Attas masih memukau. Terbukti pada tahun 2007, al-Attas 
meluncurkan dua buah bukunya. Pertama, Tinjauan Ringkas Peri Ilmu dan 
Pandangan Alam(200T) yang diterbitkan Universitas Sains Malaysia (USM) 
dan buku kedua ditulis bersama rekan dekatnya, Wan Mohd Not Wan Daud 
berjudul, The ICLIF Leadership Competeney Model: An Islamic Perspective(200T) 
terbitan International Center for Leadership and Finance (ICLIF). Hingga 
kini, karya-karya al-Attas sering menjadi rujukan dalam kajian keislaman, 
khususnya bila berkaitan Asia Tenggara. Beberapa bukunya tersebar dan 
diterjemahkan ke dalam bahasa-bahasa lain, seperti Arab, Turki, Persia, 
Urdu, India, Malayalam, Indonesia, Bosnia, dan Albania. Seluruh karya- 
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karyanya ini mengungkapkan diri al-Attas sebagai seorang intelektual 
yang tak tertandingi, sekurang-kurangnya di Malaysia. Keberanian meralat 
orientalis, kegigihannya berkarya, kepandaian memilih kata, kegairahannya 
meneliti serta ketajaman fikirannya, semua itu melengkapi dirinya sebagai 
seseorang yang harus dihargai dalam catatan sejarah intelektual Malaysia. 
Sebab itu, Jennifer Webb tak segan-segan menyebut al-Attas sebagai satu- 
satunya pemikir Muslim dalam Powerful Ideas: Perspectives on the Good Society 
(2002). 

Saat ini, dalam kesendirian, juga barangkali dengan kesunyiannya, 
diketahui bahwa al-Attas meneruskan lagi kecanggihan pemikirannya— 
walau tanpa jabatan—dengan menyiapkan bukunya mengenai Islam di 
Asia Tenggara, yang tentunya dinanti-nantikan oleh khayak ramai. Sejarah 
adalah lika-liku yang pasti berlalu. Kedamaian bagi seorang intelektual 
sejati terdapat dalam diri. Tak heran, mengenang al-Attas mungkin 
mengingatkan kita pada syair Umar Khayyam yang diterjemahkan al-Attas 
sendiri dari bahasa Persia. Ini jelas terangkum dalam Rangkaian Ruba'iyyat 
(1959): 


Khurshidh kamand-1 subh bar bain afgand 
kaikhusrav-I ruz mubra dar jam afgand 
maikbur ki nida-yi hangam-I sahar 
avaza-yi isbrabu dar aiyam afgand 


Mentari telah menyauk bumbung dengan sinaran Pagi Sang Siang 
telah melemparkan baru kerikil ke dalam cawan Minumlah anggur, kerana 
permakluman cinta di waktu subuh Seruan minum kamu! Pada tiap hari 
telah disebarkan.!|| 
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INSTITUSIONALISASI PEMBARUAN ISLAM 
DI INDONESIA: HARUN NASUTION DAN 
TEOLOGI MUKTAZILAH 


S JAJAT BURHANUDIN DAN TESTRIONO “ 


arun Nasution adalah tokoh penting dalam pembaruan Islam di 
Ha Ia adalah salah satu peletak dasar pembaruan Islam 

bercorak rasional dan liberal. Di tangannya, pembaruan Islam 
dilakukan melalui perubahan pemikiran dan sikap mental dalam beragama 
yang berakar pada pilihan teologi. Ia memperkenalkan teologi rasional 
Muktazilah kepada khayak Islam yang lebih luas. Baginya, pembaruan Is- 
lam harus dimulai dari teologi. Karenanya, teologi tradisional Asyariyah 
harus digantikan dengan teologi yang lebih rasional, Muktazilah. 

Artikel ini ingin melihat strategi pembaruan Islam yang dilakukan 
oleh Harun Nasution, terutama dengan mengangkat dan memperkenalkan 
teologi rasional Muktazilah. Membidik kelas menengah dan elite sebagai 
target pembaruan Islam bagi Nasution merupakan keharusan. Dengan 
demikian, akan tercipta institusionalisasi pembaruan Islam, yang memiliki 
dampak lebih besar dan luas dalam pembaruan umat Islam Indonesia 
secara keseluruhan. Dalam kaitan inilah, IAIN (Institut Agama Islam 
Negeri) menjadi laboratorium sekaligus medan inti perjuangan pembaruan 
Islam yang dilakukan oleh Harun Nasution. 

Pembaruan Islam di sini digunakan bersama-sama dengan moder- 
nisasi, namun bukan dalam pengertian umum. Secara umum, modernisasi 
dimengerti sebagai pikiran, aliran, gerakan, dan usaha untuk mengubah 
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paham-paham, adat-istiadat, institusi-institusi lama dan sebagainya, agar 
semua itu dapat disesuaikan dengan pendapat-pendapat dan keadaan- 
keadaan baru yang ditimbulkan ilmu pengetahuan modern.! Adalah Nut- 
cholish Madjid yang mengartikan pembaruan atau modernisasi mengacu 
pada definisi ini. Menurutnya, modernisasi identik dengan rasionalisasi, 
berarti proses perombakan pola berpikir dan tata-kerja lama yang tidak ra- 
sional (agliah), dan menggantinya dengan pola berpikir dan tata kerja baru 
yang rasional (agliah), sesuai dengan fitrah atau hukum alam (sunnatullah) 
yang pemahaman terhadapnya melahitkan ilmu pengetahuan.” 

Secara historis, pembaruan atau modernisasi dalam Islam dipahami 
sebagai gerakan kembali kepada al-Guran dan Hadis, dua sumber pokok 
ajaran Islam, yang telah tertutup oleh tradisi, adat kebiasaan yang tidak 
sesuai dengan ajaran pokok Islam, serta kejumudan berpikir dan sikap 
tertutup. Kembali kepada al-Guran dan Hadis berarti memakai ijtihad 
untuk menafsirkan kedua pokok ajaran Islam itu. Maka, pembaruan Islam 
diikuti oleh dibukanya kembali pintu ijtihad yang telah dinyatakan tertutup 
pada abad ke 12. Nasution sesungguhnya lebih condong dengan definisi 
yang kedua ini. Menurutnya, Islam pada mulanya, di masa klasik, adalah 
rasional. Memasuki zaman pertengahan dengan jatuhnya Baghdad, Islam 
memasuki masa kejumudan yang dipenuhi dogmatisme. Maka, kembali 
ke al-Yuran dan Hadis adalah kembali kepada ajaran Islam yang rasional, 
yang dalam teologi dapat ditemukan dalam teologi Muktazilah yang ber- 
kembang di masa klasik Islam. Maka, pembaruan Islam menurutnya 
adalah mengganti teologi tradisional Asyariyah dengan teologi rasional 
Muktazilah. 

Secara sosiologis, institusionalisasi dipahami sebagai proses yang 
membuat struktur sosial dapat dibangun dan dipertahankan. Proses yang 
dimaksud dapat digambarkan dalam lima kerangka: (1) sejumlah orang 


! Harun Nasution, Islam Ditinjau dalam Berbagai Asepknya (2 jilid), (Jakarta: Ul-Press, 1974), 
h. 91. 

2 Nutcholish Madjid, Islam, Kemodernan, dan Keindonesiaan, (Bandung: Mizan, 1987), h. 172- 
173: 

? Deliar Noer, “Harun Nasution dalam Perkembangan Pemikiran Islam di Indonesia,” 
dalam Refleksi Pembaruan Pemikiran Islam: 70 Tahun Harun Nasution (Jakarta: Lembaga Studi Agama 
dan Filsafat, 1989), h. 83. Lihat pula bukunya, Gerakan Moderen Islam di Indonesia 1900-1942. (Jakarta: 
LP3ES, 1980). Lihat juga Harun Nasution, Is/am Rasional: Gagasan dan Pemikiran, (Bandung: Mizan, 
1995), h. 181-184. 


INSTITUSIONALISASI PEMBARUAN ISLAM DI INDONESIA: HARUN NASUTION DAN TEOLOGI MU'TAZILAH 185 


dengan orientasi yang beragam masuk ke dalam situasi di mana mereka ha- 
rus berinteraksi, (2) cara mereka berorientasi adalah refleksi dari struktur 
kebutuhan mereka, (3) melalui proses interaksi norma-norma muncul 
dan terjadi penyesuaian orientasi satu dengan yang lain, (4) norma-norma 
tersebut menjadi cara untuk menyesuaikan orientasi satu dengan yang lain: 
(5) pada gilirannya, norma-norma ini meregulasi interaksi selanjutnya dan 
menjadi stabil." 

Sementara institusionalisasi pembaruan Islam di sini dimaksudkan 
dalam pengertian bahwa Nasution masuk ke IAIN memperkenalkan 
nilai-nilai atau norma-norma baru, yaitu teologi rasional Muktazilah. Atas 
interaksinya dengan kalangan IAIN lainnya, disepakati untuk mengubah 
kurikulum IAIN dengan memasukkan beberapa mata kuliah yang memper- 
kenalkan sejumlah aliran teologi dalam Islam, termasuk teologi rasional 
Muktazilah. Melaui proses sosialisasi dan interaksi ini, pada akhirnya 
kalangan IAIN dapat menerima teologi rasional Muktazilah. 


HARUN NASUTION: BIOGRAFI INTELEKTUAL 


Harun Nasution lahir di Pematang Siantar, Sumatera Utara, pada 
23 September 1919. Dia berasal dari keluarga elite di daerah tersebut. 
Ayahnya, Abdul Jabbar Ahmad, adalah seorang ulama yang berpikiran 
tradisional dan mampu membaca kitab-kitab Jawi (kitab kuning berbahasa 


" Jonathan H. Turner, The Structure of Sociological Theory, (California: Wadsworth Publishing, 
1991), h. 58. 

3 Biografi singkat berikut ini didasarkan pada otobiografi yang dimasukkan dalam sebuah 
buku kumpulan tulisan yang disiapkan untuk memperingati 70 tahun Harun Nasution, lihat Zaim 
Uchrowi dan Ahmadie Thaha, ”Menyeru Pemikiran Rasional Mu'tazilah”, dalam Refleksi Pembaruan 
Pemikiran Islam: 70 Tahun Harun Nasution (Jakarta: Lembaga Studi Agama dan Filsafat, 1989). Buku 
ini diedit oleh sebuah panitia, yaitu Panitia Penerbitan Buku dan Seminar 70 Tahun Harun Nasution 
Bekerjasama dengan Lembaga Studi Agama dan Filsafat. Sebagai pelengkap, informasi mengenai bio- 
grafi Harun Nasution ini diperoleh juga dari Richard C. Martin, Mark R. Woodward, dan Dwi S. At- 
maja, Defenders of Reason in Islam: Mu'tazilism from Medieval School to Modern Symbol (Oxford: Oneworld, 
1997), h. 160-168, Saiful Mujani, “Mw'tazilah Theology and the Modernization of the Indonesian 
Muslim Community: Intellectual Portrait of Harun Nasution”, Studia Islamika, vol. 1, No. 1 (April-Jun 
1994), h. 93-101: lihat pula Arief Subhan, “Prof. Dr. Harun Nasution: Biografi Sosial-Intelektual,” 
dalam Abdul Aziz dan Arief Subhan (ed), Ulama Pesantren: Biografi Sosial-Intelektual, (Jakarta: Balitbang 
Agama Depag RI dan IESeR, 2000), h. 37-72. Juga, lihat Ariendonika, “Sketsa Sosial Intelektual Ha- 
run Nasution,” dalam Abdul Halim (ed), Teologi Islam Rasional: Apresiasi terhadap Wacana dan Praksis 
Harun Nasution, (Jakarta: Ciputat Pers, 2001), h. 3-24. 
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Melayu). Ketika kecil, Ahmad pergi haji ke Mekah. Pulang ke kampungnya 
di Mandailing Tanah Bato, Tapanuli Selatan, Sumatera Utara, ia menjadi 
pedagang yang sukses sekaligus importir komoditas dari Singapura.S 

Ahmad menikahi putri seorang ulama di Mandailing yang pernah 
tinggal di Mekah, sehingga sedikit bisa berbahasa Arab. Sebuah fenomena 
yang jarang tentunya di masa kolonial, seorang perempuan bisa tinggal di 
Mekah dan memiliki akses kepada pengetahuan Islam.” Karena menikahi 
sesama marga, Ahmad dianggap melanggar adat, dan diharuskan membayar 
sejumlah denda. Ia kemudian pindah ke Pematang Siantar, kota tempat 
lahir Harun Nasution." 

Selain belajar sendiri dari kitab kuning,” pengetahuan agama diperoleh 
Ahmad dari ulama-ulama di kampung hamannya. Dari merekalah 
Ahmad memiliki pengetahuan agama yang cukup, terutama di bidang 
hukum Islam atau fikih. Karena kepandaiannya dalam ajaran Islam, oleh 
pemerintah Belanda Ahmad diangkat menjadi penghulu (gadi), kemudian 
diangkat menjadi kepala agama, merangkap hakim agama dan imam 
masjid di Simalungun. Sebagai pegawai pemerintah, dia memperoleh gaji 
yang mencukupi, sehingga mampu membeli tanah untuk perkebunan dan 
perikanan." 

Karena posisi ayahnya yang pegawai pemerintah, Nasution men- 
dapat kesempatan untuk bersekolah di sekolah berbahasa Belanda, yang 
menyediakan pendidikan modern yang lebih unggul dibanding sekolah- 
sekolah berbahasa Melayu. Waktu itu, cita-citanya ingin menjadi guru, 
dan sang ibu sangat mendukungnya. Selama 7 tahun, hingga berumur 
14 tahun, Nasution belajar di HIS (Hollandsch-Inlandsche School), yang 
digambarkannya sebagai sangat disiplin dan memiliki standar akademis 


S Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 3. 

7 Mujani, “Muw'tazilah Theology,” h. 93. 

8 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 4. 

? Disebut kuning karena kertas buku yang berwarna kuning yang dibawa dari Timur Tengah 
pada awal abad ke-20, dan biasanya diasosiasikan dengan kelompok tradisionalis. Sementara kelompok 
modernis membaca dan menulis ”buku putih”, yang ditulis dalam bahasa Indonesia berhuruf latin. 
Martin Van Bruinessen mengklasifikasikan kitab kuning ke dalam kategori: ilmu-ilmu alat (tatabahasa 
Arab, tajwid, logika), fikih dan usul-fikih, doktrin (tauhid, akidah, ushuluddin), tafsir al-Guran, hadis, 
akhlak dan tasawuf, sejarah Islam, dan kitab ekstrakurikuler (penghormatan, ritual, dan ilmu gaib). 
Lihat bukunya, Kitab Kuning, Pesantren, dan Tarekat: Tradisi-Tradisi Islam di Indonesia, (Bandung: Mizan, 
1995), h. 148-171. 

" Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 4. 
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yang tinggi. Pendidikan agama diperoleh dari keluarga, sementara menu- 
lis Arab-Melayu diperoleh dari HIS. Meski sekolah umum, HIS tetap 
memberikan pelajaran menulis Arab karena masyarakat ketika itu masih 
menggunakan tulisan Arab-Melayu.'” 

Selesai dari HIS, Nasution ingin melanjutkan ke MULO, dan dia 
pun terpilih masuk MULO tanpa harus melalui kelas persiapan. Namun, 
ayahnya menganggap pengetahuan umum yang dimiliki Nasution telah 
cukup, dan dia diharuskan masuk sekolah agama. Tak mungkin bagi 
Nasution menentang kehendak ayahnya. Dia akhirnya memilih masuk 
ke MIK (Moderne Islamietiesche Kweekschool), sebuah sekolah Islam 
modern swasta di Bukit Tinggi, Sumatera Barat. MIK adalah sekolah guru 
menengah pertama, setingkat MULO, milik Abdul Ghaffar Jambek, putra 
Syekh Jamil Jambek." Sekolah ini modern karena dipengaruhi oleh gerakan, 
pemikiran, dan spirit modernisme Islam, yang awalnya berkembang di Ti- 
mur Tengah, khususnya Mesir. Para pendiri sekolah ini adalah sarjana- 
sarjana tamatan dari universitas-universitas di Timur Tengah, di mana gera- 
kan kelompok modernis tumbuh pesat." 

Sejak 1934 hingga tiga tahun kemudian Nasution belajar di MIK, 
dan selama itu kecintaannya terhadap pelajaran agama timbul." Di 
sekolah ini, bahasa Belanda menjadi salah satu bahasa pengantar, dan para 
siswa diwajibkan memakai dasi, sebagai simbol modernisme. Pemikiran 
modern yang diajarkan di sekolah ini dirasa cocok oleh Nasution. Dia pun 
memperoleh akses kepada pemikiran Islam modern yang dikembangkan 
oleh sarjana-sarjana seperti Hamka, Zainal Abidin Ahmad, dan Jamil 
Jambek. Dia juga mulai mengenal gerakan Muhammadiyah, organisasi 
muslim modernis terbesar dan paling berpengaruh di Indonesia.'$ 


H Martin, Defenders of Reason, h. 160. 
2 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 6. 
8 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 7. 
4 Mujani, “Mw'tazilah Theology,” h. 94. 
Di antara yang membuat Nasution senang dan merasa cocok di sekolah ini adalah guru- 
gurunya berpikiran modern. Misalnya, Nasution diajarkan bahwa memelihara anjing tidak haram, al- 
Ouran boleh dipegang tanpa harus berberat-berat dengan mengambil wudhu terlebih dulu, dan bahwa 
shat memakai ush/i atau bukan sama saja (yang penting niat di dalam hati). Lihat Uchrowi dan Thaha, 
“Menyeru Pemikiran,” h. 7. 

16 Mujani, “Mu'tazilah Theology,” h. 94. 
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Tapi, Nasution melihat sekolah swasta ini miskin, bahkan menggaji 
guru pun tak mampu. Akibatnya, para siswa tak bersekolah dengan baik. 
Maka, Nasution pun memutuskan untuk pindah ke sekolah lain yang 
lebih baik. Pilihannya jatuh pada Sekolah Guru Muhammadiyah (HIK) 
di Solo, Jawa Tengah. Dia melayangkan lamaran ke sana, dan ternyata 
diterima. Tapi ketika dia pulang ke rumah untuk berpamitan, kedua orang 
tuanya tak memberi restu. Dia hanya diizinkan sekolah ke Mekah, tidak 
diperbolehkan meninggalkan Pematang Siantar jika tak mau." 

Ketika itu, skisma £aum muda (Muslim modernis) dan kaum tua 
(Muslim tradisionalis) telah pula sampai di kampung haman Nasution, 
Pematang Siantar.'$ Golongan muda berkelompok di Muhammadiyah, 
sementara golongan tua berkelompok di Jamiyyat al-Washliyyah. Ayahnya 
adalah golongan tua pendukung al-Washliyyah, yang tak bisa menerima 
pemikiran modernisme Islam golongan muda." 

Kekhawatiran akan terpengaruhnya Nasution oleh pemikiran modern 
inilah agaknya yang membuat orang tuanya tak mengizinkannya pindah 
ke Sekolah Muhammadiyah di Solo, bahkan tak lagi boleh melanjutkan 
di Bukit Tinggi. Selain perkembangan pesat organisasi keagamaan di 
daerah itu, organisasi politik pun telah pula tumbuh, seperti Permi, Perti, 
Syarikat Islam, PNI, dan lain-lain. Ayahnya tidak ingin Nasution masuk ke 
pergerakan politik." 


" Ayah Nasution agaknya telah mengetahui bahwa Nasution telah terpengaruh dengan 
pemikiran modern. Dalam sebuah diskusi dengan kakaknya, Mohammad Ayub, yang juga didengar 
ayahnya, Nasution ditanya, "Bolehkah al-Guran dipegang oleh orang yang tidak berwudhu?” Nasu- 
tion menjawab, Boleh.” Kakaknya kembali bertanya, ”Jadi sama dengan surat kabar?” Lalu Nasution 
menjawab, "Tidak. Surat kabar boleh diinjak-injak, al-Guran tak boleh. Meskipun boleh dipegang 
oleh orang tak berwudhu, tapi al-Guran harus disimpan di tempat yang baik. Kertas koran sebaliknya, 
dibuang begitu saja. Sedangkan al-Ouran tetap terhormat.” Kakak Nasution yang masih muda da- 
pat menerima pemikiran Nasution tersebut. Tapi, ayahnya beranggapan Nasution telah menyimpang 
(rusak), sehingga harus dikirim ke Mekah untuk diluruskan kembali. Lihat Uchrowi dan Thaha, “Me- 
nyeru Pemikiran,” h. 8-10. 

8 Istilah kaum muda dan lawannya, kaum tua, mula-mula muncul di Sumatera Barat, seki- 
tar tahun 1906. Istilah ini muncul dari perselisihan antara kalangan orang tua dan kalangan pemuda 
di wilayah tersebut berkenaan dengan sikap masing-masing terhadap konsep kemajuan” (progress), 
khususnya berkenaan dengan keterikatan mereka dengan adat-istiadat setempat dan agama. Dengan 
demikian kalangan pemuda menjadi lawan dari kalangan tua. Lihat Fauzan Saleh, Teologi Pembaruan: 
Pergeseran Wacana Islam Sunni di Indonesia Abad XX, (Jakarta: Serambi, 2004), catatan kaki 2, bab 3, h. 
151. Lihat pula Taufik Abdullah, “School and Politics: the Kaum Muda Movement in West Sumatra 
(1927-1933),” (Ithaca: Modern Indonesian Project, South East Asia Program, 1971). 

P  Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 8-9. 

2 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 9. 
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Nasution yang tidak puas dengan keputusan orang tuanya pergi 
menemui seorang guru terkemuka di Padang (sekitar 50 km dari Bukit 
Tinggi), bernama Mukhtar Yahya, yang menyarankannya belajar ke Mesir. 
Meski telah mendengar tentang Mesir sebelumnya, terutama dari majalah 
Pedoman Masyarakat yang diterbitkan Hamka, minatnya ke Mesir semakin 
kuat setelah bertemu Mukhtar Yahya.? 

Akhirnya, Harun Nasution memang tetap berangkat ke Mekah, 
tapi dengan satu tekad: “Setelah dari Mekah, aku mesti meneruskan 
sekolah ke Mesir.” Sampai di Mekah, dia benar-benar terkejut, bahwa di 
pergi ke “sebuah kota abad pertengahan di abad modern”. Demikian dia 
menggambarkan Mekah pada tahun 1930-an: tak ada mobil, yangada hanya 
unta dan keledai. Jalanannya berdebu, kotor, penuh lalat. Penduduknya 
berpakaian tradisional. Dan yang terpenting, tak ada meja dan kursi. 
“Bagaimana aku bisa belajar? Bagaimana aku bisa berhasil belajar di sini?” 
ungkap Nasution.” 

Penting dicatat di sini, bahwa meja dan kursi merupakan simbol 
penting modernitas di Indonesia masa kolonial. Penggunaan meja dan 
bangku juga menjadi penanda bagi dikotomi tradisional-modern dalam 
pendidikan Islam. Sekolah-sekolah modern menggunakan sistem kelas 
model Barat yang dilengkapi meja dan bangku. Sementara dalam sekolah 
agama yang tradisional, pengajaran dilakukan di masjid, langgar, atau 
surau, di mana para siswa duduk di lantai.” 

Tidak puas dengan suasana pendidikan di Mekah, Nasution berkirim 
surat ke Sumatera Utara dengan sebuah ultimatum: “Kalau aku tidak boleh 
berangkat ke Mesir, aku tidak akan pulang ke Indonesia. Aku mau menjadi 
orang Saudi dan akan menjadi sopir.” Ultimatum itu terlihat efektif. Orang 
tuanya segera mengiriminya biaya sebagai tanda persetujuan. Maka, setelah 
satu setengah tahun di Mekah, dengan dua kali berhaji, Nasution akhirnya 
bisa berangkat ke Mesir.“ 


2 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 10. 

2 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 11. 

2 Penjelasan lebih lanjut mengenai meja dan kursi sebagai simbol modernitas di era kolonial 
dan sebagai pembeda sekolah modern dengan tradisional, lihat Martin, Defenders of Reason, h. 160. 


24 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 12. 
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Dari Mesir sampai ke McGill 


Nasution tiba di Mesir pada tahun 1938. Tapi karena dia hanya 
memegang surat keterangan selesai kelas tiga di MIK Bukit Tinggi, dia 
tak bisa langsung masuk universitas. Dia membutuhkan ijazah aliyah, 
dan untuk itu dia membayar guru privat sebagai persiapan agar lulus 
ujian. Dengan persiapan yang serius, Nasution akhirnya lulus masuk 
Universitas Al-Azhar, dan memilih Fakultas Ushuluddin ketimbang 
Fakultas Syariah. Alasannya, di samping yang kedua menuntut 
kemampuan bahasa Arab yang tinggi, pada yang pertama dia bisa 
mendapatkan pelajaran filsafat, psikologi, dan etika.” 

Dia lulus dengan nilai terbaik. Tapi dia merasa tidak mengetahui 
apa-apa tentang pengetahuan agama Islam. Ini, agaknya disebabkan 
kuliahnya yang lebih mengedepankan hapalan ketimbang analisis.” 
Maka, Nasution pun memutuskan masuk ke Universitas Amerika di 
Kairo, dengan mengambil Fakultas Pendidikan. Di universitas ini, 
selain mendapatkan mata kuliah ilmu-ilmu sosial, Nasution diwajibkan 
menulis karya ilmiah yang disebut Senior Proyek, sebagai syarat 
memperoleh gelar sarjana muda (BA, Bachelor of Arts). Atas pilihan 
dosennya, Nasution menulis tentang perburuhan di Indonesia, dan 
ditulis dalam bahasa Inggris.” 

Pendidikan formal Nasution diinterupsi oleh revolusi Indonesia 
dan Perang Dunia II. Dalam situasi yang demikian, selain kuliah, di 
Mesir Nasution aktif dalam Persatuan Pelajar Indonesia-Melayu 
(Perpindom). Lewat Perpindom inilah Nasution juga terlibat dalam 
perjuangan kemerdekaan Indonesia melalui tulisan-tulisan yang 
dikirim ke berbagai surat kabar di Indonesia dan Mesir. Nasution 
menggambarkan bahwa setiap ada pertemuan selalu dimulai dan 
ditutup dengan lagu Indonesia Raya. Selain itu, dia juga kerap diminta 
memberikan ceramah tentang sejarah Indonesia, terutama kepada 
para mahasiswa Indonesia yang ingin bergabung menjadi anggota 
perkumpulan, yang kebanyakan berasal dari pesantren. “Aku sering 


2 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 13-14. 
2 Mujani, “Murtazilah Theology,” h. 96. 
2  Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 15. 
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diminta memberikan ceramah para mereka. Semua orang heran. 
Sebab, aku berasal dari sekolah Belanda. Kenapa justru nasionalisme 
ku kuat.” Perpindom juga menjalin kontak Perhimpunan Pelajar 
Indonesia (PPI) di Belanda dan Tokyo.? 

Setelah Indonesia merdeka, Nasution dan teman-temannya 
membentuk Perkumpulan Kemerdekaan Indonesia (PKI) yang aktif 
menyebarkan berita kemerdekaan Indonesia di Mesir dan dunia 
Arab. PKI juga meminta Liga Arab untuk mengakui kemerdekaan 
Indonesia. Maka, pada 1947, delegasi dari Indonesia datang ke Timur 
Tengah untuk memperoleh pengakuan kemerdekaan secara resmi. 
Agus Salim dan H.M. Rasjidi bertindak sebagai ketua dan sekretaris 
delegasi. Atas peran Nasution dan teman-temannya di PKI, delegasi 
Indonesia akhirnya berhasil memperoleh pengakuan dari Mesir, Irak, 
Siriah, Amman, dan Libanon.” 

Sementara itu, dengan kemampuan bahasa Belanda, Perancis, 
dan Inggris yang dimilikinya, Nasution berhasil memperoleh pekerjaan 
dari beberapa perusahaan swasta di Mesir untuk membiayai hidupnya. 
Nasution juga kemudian menikahi seorang perempuan Mesir. Dan 
setelah pengakuan kemerdekaan Indonesia, bersama teman-temannya 
di PKI, Nasution bekerja di perwakilan Indonesia di Kaito.” 

Karier diplomatik Nasution terus meningkat. Pada 1953, Nasu- 
tion pulang ke Indonesia dan bekerja di Departemen Luar Negeri. Lalu, 
pada 1954, Nasution dipekerjakan sementara di Kedutaan Indonesia 
di Jeddah untuk mengurus jemaah haji. Mulai akhir Desember 1955, 
Nasution dikirim sebagai Sekretaris Duta Besar Indonesia di Belgia. 
Namun, selama dia berada di Belgia, banyak perubahan politik yang 
terjadi di Indonesia. Partai Komunis Indonesia (PKI) berjaya. Setelah 
pembubaran parlemen, situasi politik Indonesia dikontrol oleh tiga 
faksi: Presiden Soekarno dan koleganya, PKI, dan tentara. Sementara 
Masyumi dianggap terlibat dalam pemberontakan Pemerintahan 
Revolusioner Republik Indonesia (PRRI) di Sumatera melawan Jakar- 


2 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 16-17. 
2 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 23. 
“ Mujani, “Mw'tazilah Theology,” h. 97. 
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ta. Sebagai orang Sumatera, Nasution dianggap bersimpati kepada 
PRRI:2" 

Sikap politiknya yang anti-PKI dan anti-Soekarno dikonfirmasi 
oleh pengunduran dirinya dari karier diplomatik. Namanya di-b/ack list, 
dilarang masuk ke Indonesia dan di negara-negara lain yang memiliki 
hubungan diplomasi dengan Indonesia, seperti Mesir. 'Tak mungkin 
baginya kembali ke Jakarta. Untungnya, seorang diplomat Mesir yang 
tidak tahu namanya di-h/ack list, memberinya visa masuk ke Mesir 
bersama istrinya. 

Sampai di Mesir, tahun 1960, Nasution memutuskan untuk 
sekolah lagi, melanjutkan kuliahnya yang terbengkalai. Tapi tidak 
ke Al-Azhar, melainkan ke sekolah swasta al-Dirasat al-Islamiyyah, 
yang menggunakan pengantar bahasa Arab. Nasution menikmati 
belajar Islam di kampus ini. Ada dialog dengan dosen,” tidak seperti 
di Al-Azhar yang menggunakan metode hapalan. Di tempat baru ini 
Nasution berjumpa dengan filsafat, tasawuf, dan fikih yang sudah 
rasional. Islam dihadirkan di kampus ini dalam bentuknya yang 
rasional dan modern.” 

Tapi, tetap saja Nasution tidak puas sekolah di kampus swasta 
ini. Tak ada dosen tetap. Yang ada hanya dosen honorer dari kalangan 
pejabat yang kerap tidak masuk mengajar karena sibuk. Maka, untuk 
memenuhi dahaga intelektualnya, Nasution membaca sendiri buku- 
buku Islam yang dibelinya sewaktu di Belgia, sebagian juga didapatnya 
dari Belanda, tak jauh dari Belgia. Sebagian buku-buku tersebut ditulis 


3 Mujani, “Mu'tazilah Theology,” h. 97-98. 

2 Subhan, ”Prof. Dr. Harun Nasution,” h. 48. 

8 Salah satu dosen fikih yang diingat Nasution adalah Abu Zahrah. Di Indonesia, nama Abu 
Zahrah dikenal melalui karya-karya dalam bidang usul fikih dan ilmu kalam, dua bidang ilmu Islam 
tradisional yang populer. Salah satu karyanya yang sudah diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia 
adalah Ushu/ Figh (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1997). Hingga kini, buku-buku karya Abu Zahrah menjadi 
referensi penting bagi mahasiswa Institut Agama Islam Negeri IAIN) atau Universitas Islam Negeri 
(UIN) di seluruh Indonesia. 

4 Salah satu ajaran dosen fikihnya di kampus tersebut yang masih diingatnya adalah soal 
wudhu. Ujar dosennya, ” Kamu ribut-ribut mau shat dengan ambil wudhu. Mengapa? Kamu kan 
mandi. Waktu mandi kamu niatkan saja wudhu, selesai. Kamu menyelam dalam kolam air, lalu niat 
wudhu dan kemudian keluar. Sudah, pergi saja sembahyang,” Bagi Nasution ini pikiran yang hebat dan 
modern dan cocok dengan pemikirannya. Tidak mengatakan harus begini dan begitu. Lihat Uchrowi 
dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 30-31. 
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oleh orientalis. Dari sanalah ia mengerti Islam. Selain itu, dari majalah- 
majalah Islam berbahasa Inggris, terutama surat kabar terbitan kelom- 
pok Ahmadiyah di London, Nasution makin tertarik dengan Islam.” 

Semangat belajar Nasution terus berkobar, namun kondisi eko- 
nominya tak menentu: tabungan dan barang miliknya habis terjual. 
Dalam situasi itulah Nasution mendapat tawaran beasiswa dari Insti- 
tute of Islamic Studies (IIS) di Universitas McGill, Kanada,” yang 
merekrut mahasiswa dari berbagai negara dengan latar belakang 
Islam dan Kristen. Adalah H. M. Rasyidi,” salah seorang profesor di 
McGill dan mengenal Nasution sewaktu menjadi konsulat di Mesir, 
yang berperan mengusulkan namanya. Sementara rekomendasi dipero- 
lehnya dari Direktur al-Dirasat al-Islamiyyah Muhammad Arabi dan 
dosennya yang juga guru besar fikih, Abu Zahrah. 

Pada tahun 1962, Nasution berangkat ke McGill. Di situ ia benar- 
benar memperoleh kepuasan dalam belajar Islam, dan dengan mudah 
mendapatkan buku-buku Islam modern karangan sarjana Pakistan 
atau orientalis, berbahasa Inggris, Perancis, atau Belanda. Pembaruan 
atau modernisme dalam Islam adalah studi utama Nasution di McGill. 
Perkuliahan di sana menggunakan metode dialog, dan semua mata 
kuliah diseminarkan, sehingga Nasution benar-benar mengerti apa 
yang dipelajarinya.” 


8 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 31. 

5 Institute of Islamic Studies (LIS, Lembaga Studi Islam) di Universitas McGill, Kanada, 
didirikan oleh Wilfred Cantwell Smith pada tahun 1951. Smith mengajar di McGill sejak 1949. Sebel- 
umnya, Smith bekerja di Canadian Overseas Missions Council (1941-1946), India. Selama di India dia 
juga mengajar sejarah di Forman Christian College di Lahore dan di Universitas Punjab. Di McGil, 
Smith diangkat menjadi pengajar ilmu perbandingan agama di Fakultas Teologi. Untuk program studi 
Islam, dia ingin menciptakan sebuah laboratorium perbandingan agama, yang tidak hanya mempelajari 
sejarah dan bahasa. Dengan cita-cita inilah IIS kemudian didirikan. Lihat Karel A. Steenbrink, “Dari 
Kairo Hingga Kanada dan Kampung Utan: Perkembangan Pemikiran Teologis Prof. Dr. Harun Na- 
sution,” dalam Refleksi, h. 150-151. Tentang sejarah IIS lihat pula Ismatu Ropi, “Institute of Islamic 
Studies (US) McGill University: Sejarah dan Paradigma,” Perta, vol. 1, no. 2 (Jakarta: Ditperta Depag 
dan PPIM, 1998). 

“H.M. Rasyidi adalah alumnus Universitas Sorbonne, Perancis, yang menulis disertasi ten- 
tang Islam dan Mistisisme Jawa. Prof. Rasyidi adalah orang Indonesia kedua yang memperoleh PhD 
dalam bidang Islam dari universitas Barat. Yang pertama adalah Prof. Hussein Djajadiningrat yang 
memperoleh PhD dari Leiden. Lihat Mujani, “Theology and The Modernization,” h. 98, catatan kaki 
No. 10. 

8 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 33. 

2  Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 34. 
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Di sana juga ia memperoleh pandangan Islam yang luas, yang 
bercorak rasional, tidak seperti di Indonesia, Mekah, dan Al-Azhar 
yang coraknya itasional. Buku karangan Muslim modernlah yang 
diminatinya, seperti Ahmad Amin. Karangan Muslim Indonesia tak 
ada yang menarik baginya. Meski membaca karya-karya orientalis, 
Nasution mengaku tidak terpengaruh oleh pemikiran orientalis. Pe- 
mikiran rasional dalam Islam yang bersumber dari filsafat dan ilmu 
kalamlah yang mempengaruhi pemikirannya. Sejarah Islam menjadi 
pelajaran penting di McGill ini. Dan Nasution akhirnya memahami 
bahwa antara Islam dari sejarah dengan Islam dari kitab kuning ber- 
beda. Islam dari sejarah lebih menarik, menurutnya, ketimbang dari 
kitab kuning yang kaku. Pendeknya, “Di situlah aku baru mengerti 
Islam ditinjau dari berbagai aspeknya,” demikian kesan Nasution atas 
kuliahnya di McGill. 

Setelah kuliah selama dua setengah tahun, untuk memperoleh 
gelar MA, Nasution menulis tesis berjudul "The Islamic State in 
Indonesia: the Rise of the Ideology, the Movement for its Creation and the Theory 
of Masjumi"" Tesis ini ditulis atas usulan dosen pembimbingnya yang 
ingin mengetahui konsep negara Islam di Indonesia. Sewaktu mengisi 
formulir masuk IIS, Nasution menulis bahwa ia ingin mempelajari 
hubungan negara dengan Islam, atau konsep negara dalam Islam. 
Karena konsep negara menurut Ikhwanul Muslimin di Mesir, dan 
al-Maududi di Pakistan telah ditulis, dosennya memintanya menulis 
konsep negara Islam di Indonesia.” 

Maka, tesisnya pun berupaya menjelaskan munculnya konsep 
negara Islam di Indonesia. Setelah mengkaji NU, Persis, juga Masyumi, 
Nasution tidak mendapati konsep negara Islam secara resmi. Konsep 
negara Islam baruditemukannya pada pemikiran tokoh-tokoh Masyumi 
seperti M. Natsir, Zaenal Abidin Ahmad, Isa Anshari, Osman Raliby, 
dan Kasman Singodimedjo. Berbeda dengan DI/TII yang menempuh 
jalur inkonstitusional untuk mencapai negara Islam, Masyumi lebih 
memilih jalur konstitusional melalui Dewan Konstituante. Kedua cara 


“0 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 34. 
4 Tesis MA, McGill University, 1965. 
2 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 35. 
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ini terbukti sama-sama gagal. Dalam sidang Dewan Konstituante, 
perdebatan mengenai dasar ideologi negara justru menemui jalan buntu 
karena dari ketiga kelompok di parlemen: Islam, komunis, demokrat- 
sosialis dan nasionalis, tak ada yang mencapai suara mayoritas.” 

Nasution memperoleh gelar MA dengan nilai yang baik. Lalu 
dia melanjutkan studinya untuk memperoleh gelar Ph.D. Meski studi 
utamanya adalah modernisme Islam, sebagai disertasi Nasution menulis 
tentang pemikiran teologi Muhammad Abduh, berjudul: "The Place of 
Reason in Abduh's Theology, Its Impact on his Theological System and Views", 
yang diselesaikan pada Maret 1968. Disertasi itu merupakan sebuah 
proyek kombinasi pemikiran Islam modern dan klasik. Pilihannya itu 
berdasarkan pertimbangan bahwa Abduh memiliki banyak pengaruh 
dan pengikut di dunia Islam, terutama di Indonesia. Nasution ingin 
melihat apakah teologi Abduh condong ke Muktazilah, Asy'ariyah, 
atau Maturidiyah. Bagi Nasution, pemikiran Muktazilah sangat maju. 
Kelompok inilah yang menjadi sebab bagi perkembangan pemikiran 
dan peradaban Islam, yang berhasil mendirikan universitas di Eropa. 
Melalui penelitiannya tersebut, Nasution berhasil membuktikan 
bahwa Muhammad Abduh adalah pendukung teologi Muktazilah, 
bahkan lebih Muktazilah daripada Muktazilah. Dari sinilah, Nasution 
menyimpulkan bahwa jika umat Islam ingin maju dan modern, maka 
teologi tradisional Asy'ariyah harus diganti dengan teologi rasional 
Muktazilah. 

Untuk menulis disertasi mengenai Muktazilah yang kontroversial 
di tengah arus teologi mainstream di dunia Islam yang Asy'ariyah, 
Nasution mendapat dukungan dari pembimbingnya Toshihiko Izutsu. 
Studi Nasution tentang Abduh memang menimbulkan kecurigaan, 
baik di antara teman-temannya, maupun sejumlah tokoh Muslim 
Indonesia yang masih berpikiran tradisional." 

Hasil penelitian Nasution bahwa Abduh menganut paham teo- 
logi Muktazilah sekaligus menjadi kritik bagi argumen bahwa organi- 


8 Mujani, “Murtazilah Theology,” h. 99. 

4 Disertasi PhD, McGill University, 1968. 

8 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 36-37. 
“8 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 38. 
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sasi modernis Muhammadiyah, terutama KH. Ahmad Dahlan dan para 
pemuka Muhammadiyah, dipengaruhi pemikiran Muhammad Abduh. 
Menurutnya itu tidak benar. Muhammadiyah jauh dari pemikiran Abduh, 
karena Muhammadiyah masih bercorak tradisional Asy'ariyah, masih 
berpegang pada gadha dan gadar, serta masih terikat kepada pendapat 
ulama zaman silam. Sementara Abduh, selain metode berpikirnya 
rasional Muktazilah, menganut paham gadariah, serta mengutamakan 


ijtihad dalam menyelesaikan masalah-masalah modern." 


b. Memulai Pembaruan Islam dari IAIN 


Setelah menyelesaikan studi doktoralnya, pada tahun 1969 
Nasution kembali ke Indonesia. Dia mendapat dua tawaran mengajar 
sekaligus: dari IAIN dan UI di Jakarta. Pilihannya jatuh ke IAIN. 
Sebelumnya dia telah mendengar kondisi pemikiran di IAIN yang 
sempit, masih tradisional, dan dominan di bidang fikih. Sementara 
buku-buku Muhammad Abduh dilarang diajarkan di sana. Tapi itu 
tidak membuat Nasution surut. Ia telah bertekad untuk membawa 
pemikiran modern dan pembaruan Islam ke IAIN. Konsep pembaruan 
yang telah dipersiapkannya ketika akan kembali ke Indonesia untuk 
mengajar di IAIN, perlahan-lahan diterapkannya melalui pengajaran 
di kelas-kelas. Selain itu, kesempatan ketika diminta ceramah pada 
acara dies natalis IAIN digunakannya untuk menyampaikan gagasan 
pembaruan Islam." 

Tahun 1971, Nasution telah menjadi Wakil Rektor I di IAIN 
Jakarta. Ketika Rektor Thaha Yahya jatuh sakit, diusulkan agar Menteri 
Agama mengganti rektor lama dengan yazng baru. Maka, diangkatlah 
Harun Nasution sebagai Rektor IAIN Jakarta pada 1973. Dengan 
menjadi rektot, tentunya Nasution memiliki kesempatan lebih besar 
untuk melakukan pembaruan.” 


4 Lihat Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 38. Untuk diskusi lebih lanjut ten- 
tang penolakan Nasution terhadap pandangan bahwa Muhammadiyah dipengaruhi oleh pemikiran 
Muhammad Abduh, lihat Nasution, Is/am Rasional, h. 155-156. 

4 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 39. 

2 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 41. 
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Sebagai dosen, Nasution dikenal oleh murid-muridnya sebagai 
guru yang mengajarkan nilai-nilai berpikir bebas, kritis, dan rasional. 
Salah satu pengakuan dan kesan positif disampaikan oleh Komaruddin 
Hidayat yang pernah mengikuti kuliah Nasution secara langsung. 
Tulisnya: 


“Dalam penyampaian kuliah keislaman, Pak Harun tidak semata terfokus 
pada materi ajaran Islam, melainkan terlebih dahulu mahasiswa dikenalkan 
suatu metodologi dalam memahami Islam. Misalnya, bagaimana suatu mazhab 
dalam Islam timbul. Mahasiswa diajaknya melihat tidak hanya dari segi teologis 
melainkan juga segi historis-sosiologisnya perlu dipertimbangkan. Mahasiswa 
disuguhi data bistoris lalu diajaknya melihat secara netral dan kritis. Dengan cara 
demikian berbagai sikap fanatik-mazhabisme yang telah tertanam dalam benak 


22350 


mahasiswa diporakporandakan diganti dengan "mazhab tanpa mazhab'. 


Hidayat juga mengingat provokasi yang kerap dilontarkan 
Nasution di kelas, “Saudara berhak mendirikan mazhab baru dalam 
Islam asalkan mempunyai dasar yang kuat. Islam itu satu. Tetapi 
umat dan ulamanya beraneka ragam. Maka perbedaan dan benturan 
pendapat itu wajar. Dan sejarah telah menunjukkan keniscayaan itu.” 
Jelas sudah, bahwa keterbukaan, sikap kritis dan antidogmatisme, serta 
berpikir rasional dan liberal merupakan nilai-nilai yang melekat dalam 
diri Nasution dan diharapkannya dapat tertanam pula dalam sikap dan 
pemikiran para anak didiknya di IAIN. 

Nasution tidak pernah meninggalkan aktivitas mengajar. Sete- 
lah melepas jabatan Rektor IAIN Jakarta, ia tetap mengajar di IAIN. 
Bahkan, ia kemudian menjabat sebagai Direktur Pascasarjana IAIN 
Jakarta sekaligus dosen hingga akhir hidupnya. Selain itu, Nasution 
juga mengajar di IAIN Padang, Medan, Surabaya, sampai Ujung 
Pandang. Melalui aktivitas tersebut, Nasution secara terus-menerus 
menanamkan pengaruhnya dan mendiseminasikan gagasan pembaruan 
Islam dan sekaligus memperkenalkan teologi rasional Muktazilah 
kepada generasi dosen-dosen IAIN yang lebih muda. Harun Nasution 


2 Komaruddin Hidayat, "Sebagai Guru Sekaligus Orang Tua,” dalam Refleksi, h. 292-293. 
3 Komaruddin Hidayat, "Sebagai Guru Sekaligus Orang Tua,” dalam Refleksi, h. 293. 
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wafat di Jakarta pada 18 September 1998, lima hari menjelang ulang 
tahunnya yang ke-80.” 


PEMBELAAN TERHADAP TEOLOGI MUKTAZILAH 


Pilihan dan kecenderungan Harun Nasution pada teologi 
Muktazilah adalah upaya sungguh-sungguhnya untuk menemukan basis 
bagi modernitas dan kemajuan, termasuk di dalamnya bagi pluralisme 
dan demokrasi, dalam tradisi Islam. Teologi Muktazilah bagi Nasution 
merupakan mazhab teologi yang paling rasional dan liberal di antara 
mazhab-mazhab teologi Islam lainnya, terutama dalam menempatkan 
posisi akal berhadapan dengan wahyu serta hubungan keduanya. 

Pertanyaan penting yang patut dikemukakan di sini adalah, mengapa 
teologi rasional dan liberal Muktazilah yang menjadi pilihan Nasution, 
dan kenapa teologi ini harus dihidupkan kembali? Untuk menjawab 
pertanyaan ini, penting dilihat terlebih dulu pandangan Nasution tentang 
Islam sebagai sebuah agama, pandangan Nasution terhadap al-Juran, dan 
pandangannya tentang sejarah Islam. Ketiga pokok ini setidaknya akan 
memberikan fondasi dan penjelasan mengapa di antara sejumlah aliran 
teologi, pilihan Nasution jatuh pada Muktazilah. 


a. Makna Agama dan Islam dalam Berbagai Aspeknya 


Sebelum mendiskusikan tentang Islam dan berbagai aspek- 
nya, pertama-tama Nasution berusaha untuk mendiskusikan tentang 
makna agama secara umum. Melalui sejumlah temuannya atas definisi 
agama, Nasution menyimpulkan bahwa agama secara umum memiliki 
empat unsur utama: (1) kekuatan gaib, (2) keyakinan manusia bahwa 
nasibnya di dunia dan di akhirat tergantung pada hubungan baiknya 
dengan kekuatan gaib yang dimaksud, (3) respons yang bersifat 
emosional, dan (4) paham adanya yang suci (sacred).” 


2 Subhan, ”Prof. Dr. Harun Nasution,” h. 56. 
2 Nasution, Islam Ditinjau, h. 2-3. 
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Nasution kemudian menjelaskan beragam jenis kepercayaan atau 
agama, mulai dari agama masyarakat primitif: dinamisme, animisme, 
dan politeisme, hingga agama pada masyarakat yang sudah maju: 
monoteisme atau agama tauhid. Islam bagi Nasution adalah salah satu 
agama monoteisme, bersama-sama dengan Yahudi, Kristen (Protestan 
dan Katolik), dan Hindu. Kecuali Hindu, ketiganya merupakan satu 
rumpun." 

Dengan mengungkapkan makna umum ini, Nasution secara 
tidak langsung telah menggeneralisasi pengertian agama. Dengan 
menyebut Islam dalam satu tarikan nafas dengan Yahudi, Kristen 
dan Hindu, Nasution juga dipandang telah menyamakan keempat 
agama tersebut. Rasjidi tidak menyetujui generalisasi maupun 
penyamaan agama tersebut. Menurutnya, generalisasi yang dilakukan 
oleh Nasution dipengaruhi oleh pemikiran kaum orientalis.” Rasjidi 
beranggapan bahwa dengan pendekatan seperti itu akan melahirkan 
suatu kesimpulan bahwa agama-agama, setidaknya agama besar, 
memberikan ajaran yang sama. Berbeda dengan Nasution, Rasjidi 
memilih membagi agama ke dalam dua kelompok: (1) agama alamiah, 
yang timbul dari kebudayaan sekelompok manusia, dan (2) agama 


2 Nasution, Islam Ditinjau, h. 4-12. 

2 Tentang bagaimana pandangan dan sikap Rasjidi terhadap orientalisme dapat dilihat 
dalam pendahuluan untuk bukunya yang merupakan kritik terhadap buku Harun Nasution: 

”Para sarjana Barat yang mempelajari Islam dapat dibagi jadi dua golongan besar: golongan 
yang berdasarkan sikap ilmiah dan golongan yang berdasarkan sikap misionaris memusuhi Islam... 
Adapun golongan yang berdasarkan sikap ilmiah juga bermacam-macam, ada yang kelihatan sangat 
simpati, ada yang membantu perjuangan umat Islam dan ada pula yang kadang-kadang masih terpen- 
garuh oleh rasa di bawah sadar kebencian Kristen... Yang penting bagi kita umat Islam Indonesia... 
perlunya menyempurnakan penyelidikan dan penelitian ajaran-ajaran Islam secara ilmiah sebagai yang 
telah dilakukan oleh sarjana-sarjana Barat... Terdorong oleh rasa faedah mengetahui h-h yang baru 
yang dapat saya manfaatkan dalam mengabdi kepada Islam dan umat Islam di Indonesia, saya merintis 
jalan untuk berusaha menyalurkan sarjana tamatan IAIN dan lain-lain untuk memasuki alam pikiran 
orientalisme... Akan tetapi entah karena sesuatu h yang tak terduga, di antara yang saya usahakan 
melanjutkan belajar di Institute of Islamic Study ada yang memberikan hasil yang mengecewakan. 
Dalam menyemai alam pikiran orientalisme, mereka bukan mendapatkan sumber kekeliruan para sar- 
jana Barat tentang Islam, akan tetapi malah menelan segala sesuatu yang mereka katakan dengan tidak 
memakai daya kritis... Di antara mereka yang terpengaruh dengan cara berpikir orientalisme yang 


merugikan Islam adalah teman saya sendiri Dr. Harun Nasution, yang saya bantu untuk datang ke 
Kanada pada tahun 1963... cara berpikir beliau serta konsepsi beliau tentang Islam sangat merugikan 
kepada Islam dan umat Islam di Indonesia sehingga perlu dikoreksi.” 

Selengkapnya, lihat H.M. Rasjidi, Koreksi terbadap Dr. Harun Nasution tentang Islam Ditinjau dari 
Berbagai Aspeknya, (Jakarta: Bulan Bintang, 1989), h. 10-13. 
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samawiyah (agama wahyu), yang lahir berdasarkan wahyu dari Tuhan. 
Berbeda dengan Nasution, Rasjidi lebih menekankan perbedaan 
sekaligus keunggulan agama Islam, dia mengungkapkan: 


“Agama wahyu yang terakhir adalah agama Islam yang dibawa oleh Nabi 
Muhammad saw utusan Tuhan yang terakhir dan ajarannya sempurna, tak ada 


256 


lagi wahyu sesudah al-Ouran. 


Rasjidi juga menolak memasukkan Kristen dan Hindu ke dalam 
agama monoteisme. Ajaran trinitas dan politeisme dalam masing- 
masing agama tersebut membuat keduanya tidak dapat digolongkan 
ke dalam monoteisme murni. Bahkan, Rasjidi memasukkan Hindu 
ke dalam agama alamiah. Bagi Rasjidi, apa yang dilakukan Nasution 
dengan menganggap semua agama sama, tidak dapat diterima oleh 
umat Islam.” 

Dalam memahami Islam, Nasution berpandangan bahwa Islam 
merupakan agama yang ajaran-ajarannya diwahyukan Tuhan kepada 
manusia melalui Nabi Muhammad saw, dengan sumber pokoknya 
adalah al-Guran dan hadis. Islam, menurut Nasution, bukan hanya 
ajaran mengenai satu segi, tapi juga mencakup berbagai aspek 
kehidupan: aspek teologi, ibadah, moral, mistisisme, filsafat, sejarah, 
kebudayaan, dan lain sebagainya. Aspek-aspek tersebut masih terbagi 
lagi ke dalam berbagai varian aliran. Dalam aspek teologi, misalnya, 
terdapat aliran yang bercorak liberal, tradisional, atau yang berada 
di antara liberal dan tradisional. Sementara dalam aspek hukum, 
setidaknya terdapat empat mazhab yang diakui: Hanafi, Maliki, Syafii, 
dan Hambali. Oleh karena itu, bagi Nasution, pengetahuan Islam yang 
hanya berdasarkan satu dua aspek, itu pun dari satu aliran dan satu 
mazhab, akan menimbulkan pengetahuan yang tidak lengkap tentang 
Islam. Dan ini yang terjadi di Indonesia, sehingga menimbulkan 
kesalahpahaman bahwa Islam bersifat sempit dan tidak sesuai dengan 
kemajuan modern. Untuk menghilangkan kesalahpahaman tersebut, 


35 H.M. Rasjidi, Koreksi terhadap Dr. Harun Nasution tentang Islam Ditinjan dari Berbagai Aspe- 


knya, (Jakarta: Bulan Bintang, 1989), h. 23. 


3 Rasjidi, Koreksi, h. 23-24. 
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menurut Nasution perlu diketahui hakikat Islam, yaitu Islam dalam 
berbagai aspeknya. 

Namun, bukan berarti Nasution mengajak orang menghabiskan 
umurnya untuk mengetahui segala aspek Islam secara mendetail. 
Bagi Nasution, yang diperlukan hanyalah mengetahui aspek-aspek 
dalam garis besarnya. Ini menjadi dasar, sebelum seseorang masuk 
ke dalam spesialisasi: teologi, filsafat dan tasawuf, hukum, sejarah dan 
kebudayaan, dan lain sebagainya. Mengadakan spesialisasi sebelum 
atau tanpa mengetahui aspek-aspek dan aliran-aliran lain dalam 
Islam menimbulkan pengetahuan yang tidak lengkap, bahkan salah 
tentang Islam. Di sinilah, Nasution menawarkan perlunya mengganti 
pendekatan lama dengan pendekatan baru: Islam ditinjau dari ber- 
bagai aspeknya.” 

Menanggapi pendapat Harun Nasution tersebut, Rasjidi meng- 
anggap bahwa pengertian yang dipahami Nasution merupakan pe- 
ngertian kaum orientalis tentang Islam. Pandangan-pandangan Nasu- 
tion dalam keseluruhan isi buku Is/am Ditinjau dari Berbagai Aspeknya 
tersebut menurut Rasjidi banyak mengandung ide-ide yang tidak sesuai 
dengan Islam, dan memberikan gambaran yang sangat merugikan dan 
akan menjauhkan generasi muda dari Islam.” 

Tidak mudah membuktikan tuduhan Rasjidi bahwa Nasution 
telah dipengaruhi oleh pikiran-pikiran orientalis. Meski, di bagian 
akhit bukunya yang merupakan kritik terhadap Nasution, Rasjidi 
mengemukakan sejumlah pikiran Nasution yang berkesesuaian de- 
ngan cara pikir kaum orientalis yang dianggapnya telah merusak 


Islam," 


namun ini masih harus diteliti dan dibuktikan lebih lanjut 
melalui prosedur ilmiah. Terlepas dari itu, melihat upaya Nasution 
yang mendasarkan pandangannya pada teologi rasional dan liberal 
yang diperkenalkan oleh Muktazilah pada zaman klasik Islam, 
tampaknya upaya Nasution tersebut sekaligus menjadi bantahan bahwa 
pemikirannya didasarkan pada pandangan kaum orientalis. Tanpa 


membuat suatu bantahan secara langsung, mendasarkan pembaruan 


2 Nasution, Islam Ditinjau, h. 17-29. 
? Rasjidi, Koreksi, h. 41. 
& Lihat bagian kesimpulan dalam Rasjidi, Koreksi, h. 148-150. 
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Islam pada teologi Muktazilah menjadi jawaban bagi keberatan- 
keberatan yang senada dengan Rasjidi. 


b. Al-Ouran Tidak Mengandung Segalanya 


Melihat bagaimana Harun Nasution memandang dan memahami 
Islam tentunya akan menyeret kita pada bagaimana Nasution meman- 
dang al-Ouran, sumber utama ajaran Islam. Nasution menolak pen- 
dapat bahwa al-Yuran mengandung segala-galanya. Dengan menda- 
sarkan argumennya pada bahwa jumlah ayat di dalam al-Yuran yang 
mengandung ajaran mengenai kehidupan kemasyarakatan sangat 
sedikit,” Nasution berkesimpulan: 


Dengan demikian kurang tepat jika al-Ouran dikatakan menjelaskan 
sistem kenegaraan, sistem perekonomian, sistem keuangan, sistem hidup kema- 
syarakatan, perindustrian, pertanian, dan sebagainya yang barus dilaksanakan 
umat Islam. Semua itu termasuk dalam soal hidup keduniaan umat, dan Nabi 
pernah mengatakan: “Kamu lebih mengetahui soal-soal bidup keduniaanmu. 
Hadis ini mengandung arti bahwa wahyu tidak banyak membicarakan soal-soal 
hidup duniawi umat... Dinamika masyarakat mengehendaki agar ayat-ayat yang 
mengatur masyarakat jumlahnya sedikit. Soal hidup kemasyarakatan manusia 
lebih banyak diserahkan Tuhan kepada akal manusia untuk mengaturnya. Yang 
diberikan Tuhan dalam al-Ouran ialah dasar-dasar atau patokan-patokan... 
Dengan cara demikianlah timbul sistem pemerintahan Islam, sistem ekonomi 
Islam, sistem keuangan Islam, masyarakat Islam dan sebagainya. Semua 
sistem itu... adalah hasil pemikiran manusia dan dengan demikian merupakan 
kebudayaan, dan oleh karena itu dapat berubah dan diubah.” 


Selain jumlahnya kecil, ayat-ayat kemasyarakatan tersebut juga 
bersifat umum tanpa perincian. Lain hnya dengan ayat-ayat ibadah 
yang lebih tegas dan terperinci. Bagi Nasution, ini mengandung 
pengertian bahwa: 


“Masyarakat bersifat dinamis mengalami perubahan dari zaman ke zaman, dan 
kalau diatur dengan bukum-bukum yang berjumlah besar lagi terperinci akan 
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Dengan mengutip Abdul Wahab Khlaf, Nasution menyebutkan bahwa ayat-ayat yang 
berkaitan dengan kemasyarakatan hanya berjumlah 228 ayat, atau sekitar 8 persen, dari 6.236 ayat al- 
Ouran. Lihat Nasution, Is/am Rasional, h. 26-27. 

2 Nasution, Islam Rasional, h. 27-28. 
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menjadi terikat dan tak dapat berkembang sesuai dengan peredaran zaman. 
Di sinilah pula terletak hikmahnya maka ayat-ayat ahkam mengenai hidup 
kemasyarakatan berjumlah kecil dan banya membawa pedoman-pedoman dasar 
tanpa perincian. Dengan demikian banya dasar-dasar inilah yang perlu dan wajib 
dipegang dalam mengatur bidup kemasyarakatan umat di segala tempat dan segala 
zaman. Dengan kata lain dasar-dasar itulah yang tak boleh diubah dan adapun 
interpretasi, perincian dan pelaksanaannya, itu berubah menurut tuntutan 
gaman. Di sekitar dasar-dasar inilah bukum dalam Islam berkembang. 


Penyerahan urusan keduniaan kepada akal manusia, dan ter- 
buka longgarnya kesempatan untuk melakukan interpretasi dalam 
mengatur hidup kemasyarakatan sesuai dengan tuntutan zaman, 
menurut Nasution telah melahirkan ide “dibukanya pintu ijtihad”. 
Ijtihad menghendaki digunakannya akal, dan kepercayaan pada akal 
melahirkan rasionalisme. Pada titik inilah, Nasution melihat terjadi 
sekularisasi terhadap keyakinan tradisional bahwa ulama-ulama klasik 
telah menghasilkan segalanya dalam Islam. Sekularisasi juga terjadi 
pada anggapan bahwa ulama-ulama klasik tersebut lebih tahu dari 
ulama-ulama sesudahnya, bahkan dianggap mutlak benar, sehingga 
pemikiran baru tidak perlu dan bahkan tidak boleh diadakan." 

Rasionalisme dan liberalisme menentang pandangan dogmatis 
terhadap ulama klasik tersebut. Datangnya rasionalisme menjadi 
titik awal bagi umat Islam pada zaman modern untuk mengadakan 
perubahan dalam kehidupan dan cara pandang mereka. Berubahnya 
cara pandang membuat minat pada ilmu pengetahuan kembali 
meningkat. Demikianlah penjelasan Nasution tentang sekularisasi yang 
telah membawa rasionalisme sehingga berakibat pada meningkatnya 
orientasi duniawi umat Islam, yang kemudian melahirkan dinamisme 
kehidupan. 

Meskipun demikian, sekularisasi bukanlah istilah yang akrab 
dalam karya-karya Nasution. Satu-satunya tulisan Nasution yang 
secara khusus membahas tentang sekularisasi adalah artikelnya yang 
menjadi tanggapan atas sekularisasi yang diusung Nurcholish Madjid.” 


88 Harun Nasution, Islam Ditinjau dari Berbagai Aspeknya (Jilid 2), Jakarta: Ul-Press, 2002), h. 


& Nasution, Is/am Rasional, h. 191-192. 
SS Lihat Nasution, Is/am Rasional, h. 188-194. 


204 


PARA PEMBAHARU PEMIKIRAN DAN GERAKAN ISLAM ASIA TENGGARA 


Keengganan Nasution untuk menggunakan kata sekularisasi bukanlah 
karena ketidaksetujuannya dengan ide sekularisasi yang dipopulerkan 
oleh Madjid, melainkan karena istilah sekularisasi tersebut menurut 


Nasution sangat sensitif bagi umat Islam di Indonesia." 


Pandangan 
Nasution bahwa al-Juran tidak mengandung segala-galanya tentunya 
berkorelasi sekaligus mengafirmasi gagasan sekularisasi Madjid, 
meskipun Nasution tidak mau menyentuh gagasan ini lebih jauh. 

Di tangan Madjid, sekularisme dibedakan secara tegas de- 
ngan sekularisasi. Menurutnya, sekularisme adalah nama bagi 
sebuah ideologi, pandangan dunia yang tertutup yang sangat mirip 
dengan agama baru. Sekularisasi tidaklah dimaksudkan sebagai 
penerapan sekularisme. Bagi Madjid, sekularisasi dimaksudkan untuk 
menduniawikan nilai-nilai yang sudah semestinya bersifat duniawi, dan 
melepaskan umat Islam dari kecenderungan untuk mengsakralkannya. 
Sekularisasi menjadi dasar bagi kebebasan manusia untuk menentukan 
caranya dalam melakukan perbaikan kehidupan di dunia sesuai dengan 
fungsinya sebagai khifah Allah di bumi. Dalam konteks ini, ijtihad 
menjadi niscaya, dan desakralisasi segala h yang tidak benar-benar 
bersifat ilahiah menjadi keharusan." 

Menanggapi Madjid, Nasution pertama-tama menelusuri 
pengertian sekularisasi secara teoritis, baru kemudian melihatnya 
dalam konteks historis. Berdasarkan tinjauannya atas sejarah Islam, 
Nasution melihat sekularisasi memang telah terjadi bahkan telah 
membawa pembaruan di dunia Islam. Atas telaah historis pula, 
Nasution menyimpulkan bahwa sekularisasi dalam arti membebaskan 
diri dari tradisi dapat diterima, tapi dalam arti membebaskan diri dari 
teks al-Guran dan Hadis tidak dapat diterima oleh umat Islam. 

Terkait ide sekularisasi yang diperkenalkan Madjid, Nasution 
melihat ide sekularisasi Madjid telah sampai pada tahap pemisahan 
soal dunia dan soal akhirat, di mana di antara keduanya terdapat 


garis pemisah yang jelas. Nasution bahkan berpendapat bahwa ide- 


56 Mujani, “Murtazilah Theology”, h. 116. 
“ Pandangan lengkap Nutcholish Madjid tentang sekularisasi dapat dilihat dalam Nurchol- 


ish Madjid, Islam, Kemodernan, dan Keindonesiaan, (Bandung: Mizan, 1987), h. 204-233, 257-260. 


8 Nasution, Islam Rasional, h. 191-192. 
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ide pembaruan sebelumnya belum pernah membuat garis pemisah 
yang demikian tegas, sebagaimana yang dilakukan Madjid. Dengan 
memperhatikan pernyataan Madjid bahwa “memang untuk mengurus 
dunia itu Tuhan memberi petunjuk-petunjuk, tapi hanya dalam garis 
besarnya saja,” maka Nasution berkesimpulan bahwa sekularisasi yang 
dianjurkan Nurcholish Madjid tidak termasuk di dalamnya sekularisasi 
al-Ouran dan hadis.” 

Tanggapan positif Nasution atas ide sekularisasi Nurcholish 
Madjid menunjukkan konsistensi pemikiran Nasution bahwa al-Guran 
memang bukanlah kitab yang mencakup semua kehidupan manusia. 


Islam periode klasik adalah Islam rasional 


Bagian penting lain dalam pemikiran Nasution yang membuat 
teologi Muktazilah harus dihidupkan kembali dan diperkenalkan 
kepada publik Muslim Indonesia adalah pandangannya tentang sejarah 
Islam. Cara pandang terhadap sejarah menjadi salah satu basis bagi 
munculnya gagasan tentang perlunya pembaruan Islam. 

Demikian pula untuk melihat pembaruan Islam Nasution, 
tinjauan atas pandangannya terhadap sejarah Islam tak bisa diabaikan. 
Jika pandangan dan pemaknaan Nasution terhadap agama, Islam, juga 
al-Yuran menjadi basis bagi teologi rasional dan liberal Muktazilah 
yang dihidupkan dan dipopulerkannya, maka pandangannya terhadap 
sejarah Islam bukan saja menjadi dasar bagi pilihannya atas teologi 
Muktazilah tersebut, tapi bahkan menjadi akar bagi pemikiran 
pembaruannya secara keseluruhan. 

Nasution membagi sejarah Islam ke dalam tiga periode: klasik, 
pertengahan, dan modern." Periode klasik berlangsung antara 650- 
1250 M. Selain dikenal sebagai masa ekspansi (dunia Islam berkembang 
dan meluas, ke barat sampai ke Spanyol, ke timur sampai ke India, ke 
utara sampai ke Kaukasus, dan ke selatan sampai ke Sudan), periode 
klasik dikenal sebagai masa ketika kebudayaan Islam mencapai 
peradaban yang tinggi, ditunjukkan dengan perkembangan filsafat, 


9 Nasution, Is/am Rasional, h. 193-194. 
7 Lihat Nasution, Is/am Ditinjau, h. 50-87. 
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sains, arsitektur, dan seni lukis. Perkembangan juga terjadi dalam 
bidang pemikiran dan teologi yang melahirkan sikap dinamis, ditandai 
dengan dominannya pemikiran rasional, sehingga Islam tidak bersifat 
dogmatis. Dalam wilayah politik muncul tiga aliran: Sunni, Syiah, dan 
Khawarij. Dalam teologi setidaknya muncul tiga aliran pemikiran 
keagamaan: Muktazilah, Asy'ariyah, dan Maturidiyah. Dalam bidang 
hukum, muncul empat mazhab: Maliki, Hanafi, Syafii, dan Hambali." 
Dengan berkembangnya pemikiran, aliran, dan mazhab, maka masa 
ini ditandai oleh tumbuhnya toleransi bermazhab dan beraliran. 
Masing-masing pemeluk Islam bebas memilih mazhab dan aliran yang 
dikehendakinya, dalam ibadah, fikih, teologi, filsafat, tasawuf, maupun 
bidang-bidang keagamaan lainnya.” 

Menurut Nasution, kemajuan Islam di zamanklasikini disebabkan 
oleh dorongan “ayat-ayat al-Yuran yang menganjurkan pada umat 
Islam supaya menghargai kekuatan akal yang dianugerahkan Tuhan 
kepada manusia, dan ajaran Nabi Muhammad supaya senantiasa men- 
cari ilmu pengetahuan.” Kedua dorongan ini setidaknya yang membuat 
umat Islam pada masa itu melakukan penerjemahan besar-besaran 
terhadap buku-buku pengetahuan dan filsafat Yunani. Penelitian dan 
pengembangan atas ilmu pengetahuan dan filsafat dari kebudayaan 
Yunani klasik, melalui tangan para ulama Islam, inilah yang membuat 
ilmu pengetahuan dan filsafat berkembang di dunia Islam." 

Periode pertengahan berlangsung antara 1250-1800 M, dimulai 
dengan jatuhnya Baghdad dan berakhir ketika umat Islam mulai 
sadar akan kemunduran mereka. Sejak jatuhnya Baghdad oleh tentara 
Mongolia di bawah pimpinan Hulagu Khan, umat Islam berada dalam 
periode gelap, terutama dalam pemikiran. Kemajuan ilmiah seperti 
yang terdapat dalam periode klasik sudah tak ada lagi. Ditutupnya 
pintu ijtihad membuat pemikiran menjadi mati, yang pada akhirnya 
mengantarkan umat Islam pada paham tradisionalisme: berpandangan 
sempit, berpikiran tertutup, serta bersikap statis. Selanjutnya, Nasution 
mencatat: 


1 Nasution, Islam Rasional, h. 90-93. 
2 Nasution, Islam Rasional, h. 175-176. 
3 Nasution, Islam Rasional, h. 182. 
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“Kalau pada zaman klasik hanya ajaran-ajaran dasar dalam a-Ouran dan 
Hadis yang diyakini merupakan doga, pada zaman pertengahan Islam, ajaran- 
djaran yang dihasilkan ulama-ulama pada Zaman klasik dalam bidang akidah, 
ibadah, muamalah, dan lain-lain, juga diyakini sebagai dogma. Maka yang 
mengikat pemikiran pada zaman pertengahan bukan ajaran-ajaran absolut saja, 
tetapi juga ajaran-ajaran relatif yang banyaknya bertumpuk-tumpuk dengan 
perkembangan zaman, sehingga kebebasan berpikir dan bergerak amat terikat. 
Setiap mau berpikir dan mau bergerak dijumpai banyak larangan dan banyak 
hambatan. Pemikiran membeku dan umat bersikap statis.” 


Demikianlah, bersamaan dengan berkembangnya pemikiran 
dogmatis, dunia Islam mengalami kejumudan berpikir. Sebab, setiap 
pemikiran teologi atau filsafat yang berlawanan dengan dogma yang 
diyakini, akan mengalami penolakan. Dalam keadaan demikian, kebuda- 
yaan yang meniscayakan kekuatan akal pikiran tak dapat berkembang. 

Masa kemunduran ini berakhir dengan datangnya periode 
modern yang juga disebut zaman kebangkitan Islam. Berawal dari 
ekspedisi Napoleon ke Mesir pada tahun 1801 M, mata dunia Islam, 
terutama Turki dan Mesir, terbuka: bahwa umat Islam mengalami 
kemunduran. Kontak dengan Barat melahirkan kesadaran bahwa du- 
nia Islam sedang dalam kegelapan sementara Barat dalam kemajuan.” 
Dengan kesadaran tersebut, maka pada abad 19 ini muncul pembaru- 
pembaru seperti Rifa? al-Tahthawi, Jamaluddin al-Afghani, Musthafa 
A. Razig, Sa'ad Zaghlul, Thaha Husein, Ali A. Razig, Sayyid Ahmad 
Khan, dan Muhammad Abduh." 

Sementara itu, kontak pelajar Indonesia yang bersekolah di Al- 
Azhar, Mesir, mendorong gerakan dan pemikiran pembaruan masuk 
ke Indonesia pada awal abad 20. Di antara yang membawa gagasan 
pembaruan itu adalah Syekh Thahir Jalaluddin dan Haji Abdullah 
Ahmad. Sedangkan pelajar Indonesia di Mekahyang mempunyai kon- 
tak dengan pembaruan di Mesir lalu mengadakan pembaruan pula di 
Indonesia adalah Syekh Ahmad Soorkati dan KH. Ahmad Dahlan.” 


4 Nasution, Is/am Rasional, h. 97-98. 

2 Nasution, Islam Ditinjau, h. 86. 

75 Nasution, Is/am Rasional, h. 147-151. 

7 Syekh Thahir Jalaluddin setelah kembali ke Indonesia menerbitkan majalah A/-Imam, dan 
Haji Abdullah Ahmad mendirikan majalah A/-Munir di Padang. Sedangkan Syekh Ahmad Soorkati 
adalah salah satu tokoh berpengaruh dalam Al-Isrsyad, sementara KH. Ahmad Dahlan adalah pendiri 
organisasi modernis Muhammadiyah. Nasution, Is/am Rasional, h. 152-153. 
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Namun, menurut Nasution, terdapat perbedaan substansial 
antara pembaruan yang terjadi di Mesir dengan pembaruan yang 
dilakukan di Indonesia. Pembaru di Indonesia lebih mempersoalkan 
masalah seperti ru'yah, patung, gambar, musik, kenduri, dan sebagai- 
nya. Akibatnya, pembukaan pintu ijtihad dengan kembalinya ke al- 
Ouran dan Hadis berkembang dengan baik di Mesir, tetapi di Indonesia 
sampai saat ini belum banyak berkembang. Itulah mengapa menurut 
Nasution pembaruan Islam di Indonesia yang dimulai sejak awal 
abad 20 terasa mandek. Sementara organisasi-organisasi pembaruan 
seperti Muhammadiyah dan Persis telah menjadi tradisional, bukan 
lagi modernis. Mengapa demikian? Menurut Nasution, 


“Sebab utamanya terletak pada perbedaan penekanan pembaruan di Mesir dan 
Indonesia. Kalau di Indonesia penekanannya pada furu', sedangkan di Mesir 
pada ushul. Padahal pembaruan pada ushul secara otomatis akan berakibat 
pada pembaruan bidang furu', tapi tidak sebaliknya.” 


Yang dipersoalkan pembaru Islam di Mesir, seperti at-Tah- 
thawi, Abduh, dan al-Afghani adalah sikap jabariah atau fatalistis 
umat Islam pada zaman mereka. Paham gadha dan gadar yang sangat 
mempengaruhi umat Islam mereka lawan, dan paham kebebasan ma- 
nusia dalam kehendak dan perbuatannya mereka dakwahkan. Sikap 
taklid dan pemikiran tradisional diperbarui dengan pemikiran rasional 
dan kepercayaan pada hukum alam (sunnatullah) yang membawa pada 
sikap ilmiah dan dinamis. Ini adalah h-h mendasar atau xus)u/, bukan 
Juru', sehingga pembaruan Islam dengan corak seperti ini berjangkauan 
luas.” 

Sementara di kalangan pembaru Indonesia, ide tentang kebe- 
basan, pemikiran rasional, serta pemikiran ilmiah tak dijumpai. Semua 
itu bagi Nasution berpangkal pada pendirian para pembaru Indonesia 
bahwa dalam ushul mereka sepaham, pertentangan hanya terjadi 
pada masalah jfuru'. Ushul yang disepakati adalah teologi Asy'ariyah, 
pemikiran tradisional dan tidak ilmiah, dan kepercayaan pada gadha 


3 Nasution, Islam Rasional, h. 153-154. 
7 Nasution, Islam Rasional, h. 154. 
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dan gadar. Akibatnya, dibukanya pintu ijtihad dengan kembali ke- 
pada al-Yuran dan hadis, tidak berkembang di Indonesia, karena 
para pembaru Indonesia tersebut masih terikat pada hasil ijtihad 
ulama masa silam. Tegas Nasution, “Selama dasar ini yang dipakai, 
pembaruan di Indonesia tak akan berkembang sebaik di Mesir, Turki, 
dan India-Pakistan sekarang,” 

Cara pandang terhadap sejarah Islam yang demikianlah membuat 
Nasution merasa perlu untuk memperkenalkan dan mengusung 
pemikiran teologi Muktazilah dalam gerakan pembaruan Islam yang 
dilakukannya. Yang dipentingkan oleh Nasution dan karena itu harus 
diperbarui bukanlah soal-soal furu', melainkan ushuk: pokok pangkalnya, 
yaitu teologi. 


Muktazilah dan Pandangan Rasionalnya 


Kecenderungan Nasution pada teologi Muktazilah muncul sejak 
awal sekolahnya di McGill. Nasution melihat pemikiran Muktazilah 
maju sekali, dan menjadi salah satu motor penggerak perkembangan 
pemikiran dan peradaban Islam, terutama melalui pendirian universitas 
di Eropa. Nasution pun menjadi bertanya-tanya: “Kalau Islam 
zaman dulu begitu, mengapa Islam sekarang tidak?” Maka, timbullah 
keyakinannya bahwa umat Islam zaman sekarang harus didorong 
untuk kembali kepada teologi Muktazilah. Dengan penuh keyakinan, 
dia berargumen: 


“Sejak itu barapanku cuma satu: pemikiran Asy'ariyah mesti diganti dengan 
pemikiran-pemikiran Muktagilah, pemikiran para filosof atau pemikiran 


rasional. Atau dalam istilah sekarang, metodologi rasional Muktagilah. 


Sebaliknya, metodologi tradisional Asya'ariyah barus diganti." 


Sebagai teologi rasional, Muktazilah berpendapat bahwa segala 
pengetahuan dapat diperoleh dengan perantaraan akal, termasuk 
pengetahuan terhadap dua masalah pokok dalam teologi: mengetahui 
Tuhan dan mengetahui baik dan buruk. Oleh karena itu, teologi 


8 Nasution, Is/am Rasional, h. 154-155. 
S1 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran Rasional Mu'tazilah,” h. 37. 


210 


PARA PEMBAHARU PEMIKIRAN DAN GERAKAN ISLAM ASIA TENGGARA 


Muktazilah berada pada pendirian bahwa akal dapat mengetahui 
Tuhan, kewajiban mengetahui Tuhan, baik dan jahat, dan kewajiban 
mengerjakan yang baik dan menjauhi yang jahat.” 

Jika demikian, lantas bagaimana fungsi wahyu? Menurut teologi 
Muktazilah, wahyu berfungsi sebagai konfirmasi dan informasi, 
memperkuat apa yang telah diketahui akal dan menerangkan apa yang 
belum diketahui akal. Dengan demikian, fungsi wahyu adalah menyem- 
purnakan pengetahuan yang telah diperoleh akal. 

Bagi kaum Muktazilah, akal memang dapat mengetahui kewajiban 
berterima kasih kepada Tuhan, tetapi wahyulah yang menerangkan 
kepada manusia cara yang tepat menyembah Tuhan. Wahyu juga yang 
memberikan deskripsi yang lebih detail tentang baik dan buruk, serta 
perincian balasan perbuatan manusia di akhirat kelak. Selain itu, wahyu 
juga berfungsi sebagai pengingat pada kewajiban terhadap Tuhan dan 
mempermudah (memperpendek) jalan mengetahui Tuhan." 

Ini adalah pandangan Muktazilah terhadap hubungan antara akal 
dan wahyu. Dari sinilah kemudian Nasution menyimpulkan bahwa 
wahyu mempunyai kedudukan terpenting dalam aliran Asy'ariyah dan 
fungsi terkecil dalam Muktazilah. Menurutnya, semakin besar fungsi 
diberikan kepada wahyu dalam suatu aliran, semakin kecil daya akal 
dalam aliran itu. Sebaliknya, semakin sedikit fungsi wahyu dalam 
sebuah aliran, maka semakin besar daya akal dalam aliran tersebut. 
Bila akal menggambarkan kemerdekaan dan kekuasaan manusia, 
maka wahyu justru menggambarkan kelemahan manusia, karena 
wahyu diturunkan Tuhan untuk menolong manusia memperoleh 
pengetahuan. Selanjutnya, Nasution berpendapat: 


“Oleh karena itu di dalam sistem teologi, yang memberikan daya terbesar 
kepada akal dan fungsi terkecil kepada wahyu, manusia dipandang mempunyai 
kekuasaan dan kemerdekaan. Tetapi dalam sistem teologi, yang memberikan 
daya terkecil kepada akal dan fungsi terbesar kepada wahyu, manusia dipandang 
lemah dan tidak merdeka. Tegasnya, manusia, dalam aliran Muktazilah, 
dipandang berkuasa dan merdeka, sedangkan manusia dalam aliran Asy'ariyah 
dipandang lemah dan jauh kurang merdeka." 


2 Nasution, Teologi Islam, h. 81-87. 
8 Nasution, Teologi Islam, h. 96-100. 
& Nasution, Teologi Islam, h. 102. 
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Karena dalam sistem teologinya manusia dipandang mempunyai 
daya yang besar dan bebas, maka Muktazilah menganut paham 
gadariyah atau free will. Bahwa manusia berkuasa atas dan bebas dalam 
perbuatannya. Manusialah yang menciptakan perbuatannya, baik atau 
buruk, patuh atau ingkar terhadap Tuhan, berdasarkan kehendak dan 
kemauannya sendiri. Dan daya untuk mewujudkan kehendak tersebut 
telah terdapat dalam diri manusia sebelum adanya perbuatan. 

Muncul pertanyaan kemudian, adakah peran Tuhan di sana? Bagi 
Muktazilah, peran Tuhan hanya terletak pada bahwa daya manusia 
untuk mewujudkan perbuatannya merupakan daya yang diciptakan 
Tuhan di dalam diri manusia. Sementara perbuatan yang dilakukan ma- 
nusia bukan Tuhan yang membuatnya. Tegasnya, daya manusialah dan 
bukan daya Tuhan yang mewujudkan perbuatan manusia. Kemauan 
dan daya Tuhan tidak turut campur dalam perbuatan manusia. 

Pendapat Muktazilah ini memperoleh bantahan baik dari kaum 
Asy'ariyah maupun Maturidiyah. Jika manusia adalah pencipta (£/h1g) 
bagi perbuatannya, bukankah ini bertentangan dengan konsep tidak 
ada pencipta selain Allah Wa khiga illa Allah)? Artinya, manusia tidak 
lagi berhajat kepada Tuhan. Dan itu, bagi kaum Asyariyah, bisa 
mengarah kepada syirik atau politeisme. Asyariyah memandang 
manusia sebagai makhluk yang lemah, yang banyak bergantung pada 
kehendak dan kekuasaan Tuhan. Oleh karena itu, Asy'ariyah lebih 
dekat dengan paham jabbariyah atau predestination, yang disebut juga 
dengan paham fatalisme. 

Untuk menggambarkan hubungan perbuatan manusia dengan 
kekuasaan Tuhan, Asy'ariyah menggunakan konsep kasb (acguisition, 
perolehan). Yang dimaksud dengan £asb sebenarnya ialah perbuatan 
manusia. Masalahnya adalah, apakah £asb betul-betul perbuatan ma- 
nusia, ataukah £ash sebenarnya perbuatan Tuhan dalam diri manusia? 
Sebenarnya, menurut paham Asyariyah, terwujudnya perbuatan 
bergantung pada dialektika dua daya: daya Tuhan dan daya manusia. 
Namun, pada akhirnya, kaum Asyariyah berpendapat bahwa yang 
paling berpengaruh dalam perbuatan manusia ialah daya Tuhan. 


$$ Nasution, Teologi Islam, h. 103-105. 
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Sebab, bagi Asy'ariyah, pembuat £asb ialah Tuhan, sementara 
manusia hanya memperoleh perbuatan. Artinya, Tuhanlah yang men- 
jadi pembuat sebenarnya dari perbuatan manusia. Dengan demikian, 
kasb sebenarnya perbuatan paksaan dan perbuatan di luar kekuasaan 
manusia, karena Tuhanlah yang menciptakan perbuatan manusia dan 
daya untuk berbuat dalam diri manusia. 

Pembelaan terhadap konsep £asb ini datang dari Nurcholish 
Madjid yang menginterpretasikan &asb secara positif dan opitimis. 
Madjid memang melihat teori £asb ini cukup rumit, dan diakui di- 
pandang sebagai sebab gejala fatalistis pada kaum Asy'ari.” Namun, 
Madjid mengacu pada pendapat Ibnu Taymiyah yang menanggapi 
teori £asb Asy'ari ini dengan kritis: 


“Tidak ada jalan keluar bagi manusia dari ketentuan-Nya. Namun manusia 
tetap mampu memilih yang baik dan yang buruk. Jadi bukannya ia itu terpaksa 


tanpa kemanan, melainkan ia berkehendak dengan terciptanya kemauan (dalam 
2188 


dirinya). 

Sayangnya, pandangan Ibnu Taymiyah tersebut hanya menjadi 
anutan golongan minoritas umat Islam, yaitu golongan Hambali. 
Padahal, menurut Madjid, jika dipahami dan dilaksanakan dengan 
baik, orientasi kerja kaum Muslim akan kuat. Selanjutnya, setelah mem- 
bandingkan konsep Asy'ariyah dengan doktrin Calvinis, yang menjadi 
acuan Max Weber tentang etika Protestan, Madjid menemukan 


kemiripan. Maka, Madjid menyimpulkan: 


"bahwa tidak ada hangan bagi kaum Asy'ari, yaitu bagian terbesar kaum 
Sunni termasuk di negeri kita, untuk mengembangkan etos kerja yang positif 
dan kuat guna mendukung pembangunan. Bahkan sesungguhnya... teori kasb 
Asy'ari masih lebih banyak mengakui peran manusia daripada predestinasi 
Calvin. Sekarang persoalannya ialah bagaimana menyadarkan para pengikut 
Asy'ari akan dinamika ajaran yang mereka anut itu.” 


s6 Nasution, Teologi Islam, h. 107-112. 
8 Nutcholish Madjid, Islam, Doktrin, dan Peradaban: Sebuah Telaah Kritis Tentang Masalah Kei- 


manan, Kemanusiaan, dan Kemodernan, (Jakarta: Paramadina, 2005), h. 481. 


8 Madjid, Islam, Doktrin, h. 600. 
"Madjid, Islam, Doktrin, h. 601. 


INSTITUSIONALISASI PEMBARUAN ISLAM DI INDONESIA: HARUN NASUTION DAN TEOLOGI MU'TAZILAH 213 


Pandangan Madjid ini sesungguhnya mirip dengan pendapat 
Abduh yang mengutip al-Syahrastani, bahwa a/kash adalah perbuatan 
yang terletak di dalam kekuasaan daya yang diciptakan dan diwujudkan 
dengan perantaraan daya yang diciptakan. Bagi Abduh, ini mengandung 
arti bahwa daya manusia turut serta dalam perwujudan perbuatan, atau 
manusia tidaklah bersifat pasif sebagaimana dalam paham jabariah. 
Pandangan ini tentunya sangat berbeda dengan pandangan kaum 
Asy'ariyah yang menyatakan bahwa perbuatan itu pada hakikatnya 
adalah perbuatan Tuhan dan bukan perbuatan manusia.” 

Terkait paham kebebasan Muktazilah atau gadariyah, muncul 
soal: bukankah paham kebebasan ini dapat melawan kehendak dan 
kekuasaan Tuhan? Menurut Nasution, meskipun dalam paham 
gadariyah atau Muktazilah manusia bebas dalam kehendak dan ber- 
kuasa atas perbuatan-perbuatannya, kebebasan manusia tidaklah 
mutlak. Kebebasan dan kekuasaan manusia terikat pada dan dibatasi 
oleh hukum alam (sunnatullah). Kebebasan manusia hanyalah memilih 
hukum alam mana yang akan ditempuh dan diturutinya. Hukum alam 
ini, pada hakikatnya, merupakan kehendak dan kekuasaan Tuhan yang 
tak dapat dilawan dan ditentang manusia.” 

Berdasarkan telaahnya atas berbagai mazhab teologi tersebut, 
terutama dengan membandingkan teologi Muktazilah dengan teologi 
Asy'ariyah, yang menjadi aliran teologi mainstream di dunia Islam kini, 
Nasution memandang Muktazilah memiliki metodologi yang rasional. 
Sebaliknya, Asy'ariyah bersandarkan pada metodologi tradisional.” 
Muktazilah adalah teologi rasional dan liberal karena banyak memakai 
kekuatan akal di samping kepercayaan pada wahyu. Sementara Asy- 
'ariyah merupakan aliran tradisional karena sedikit memakai akal dan 
banyak bergantung pada wahyu.” 

Disebut teologi liberal, karena Muktazilah berpandangan 
bahwa akal memiliki peran dan kekuatan dalam memberi interpretasi 
yang liberal terhadap teks-teks al-Guran dan hadis. Oleh karena itu, 


2 Nasution, Teologi Islam, h. 112. 

1 Nasution, Teologi Islam, h. 116-117. 

2 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran Rasional Mu'tazilah,” h. 37. 

2 Harun Nasution, Is/am Ditinjau dari Berbagai Aspeknya (Jilid 1), (Jakarta: UI-Press, 2005), h. 27. 
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teologi liberal menghasilkan paham dan pandangan liberal tentang 
ajaran-ajaran Islam. Penganut teologi ini hanya terikat pada ayat-ayat 
al-Guran dan Hadis yang tidak bisa diinterpretasikan lagi selain arti 
harfiah yang terkandung di dalamnya, yang jumlahnya hanya sedikit 
dalam al-Guran.” Dengan demikian, ruang gerak penganut teologi 
dalam menyesuaikan hidup dengan perubahan zaman dan kondisi 
dalam masyarakat terbuka luas. Pengikut teologi Muktazilah tidak 
banyak menghadapi kesulitan dalam menyesuaikan hidup dengan 
perkembangan yang timbul dalam masyarakat modern, terutama dalam 
kemajuan ilmu pengetahuan dan teknologi. Oleh karena itu, menu- 
rut Nasution, dengan teologi liberal ini, kemajuan dan pembangunan 
dapat berjalan lebih lancar.” 

Sebaliknya, teologi tradisional beranggapan bahwa akal mem- 
punyai kekuatan yang lemah, yang hanya bisa memberikan interpretasi 
harfiah atau dekat dengan arti harfiah teks al-Yuran dan hadis. 
Penganut teologi ini, menurut Nasution, kurang mempunyai ruang 
gerak karena mereka terikat tidak hanya pada dogma-dogma, tetapi 
juga pada ayat-ayat yang boleh mengandung arti lain dari arti harfiah 


96 


yang dikandungnya,” yang dipahami secara harfiah. Oleh karena 
itu, penganut teologi ini sulit untuk dapat mengikuti perubahan dan 
perkembangan yang terjadi dalam masyarakat modern. Nasution 
sampai pada kesimpulan, bahwa teologi tradisional merupakan sa- 
lah satu dari faktor-faktor yang memperlambat kemajuan dan pem- 
bangunan.” 

Dengan pendasaran seperti ini, Nasution sekaligus mencoba 
menjelaskan basis kultural bagi kemunduran masyarakat Islam dewasa 
ini, yang membuat mereka kurang berkembang. Bagi Nasution, untuk 
meningkatkan produktivitas umat Islam, teologi rasional dengan pemi- 
kiran filosofis dan ilmiah penting dikembangkan untuk menggantikan 
teologi kehendak mutlak Tuhan, atau teologi tradisional yang menjadi 


4 Ayat-ayat seperti ini disebut oleh Nasution sebagai ayat-ayat gat)'. Yaitu ayat-ayat yang 


mengandung ajaran absolut, yang tidak bisa diinterpretasikan selain arti harfiahnya. 


2 Nasution, Teologi Islam, h. 150-151. 


9 Ayat-ayat seperti ini disebut oleh Nasution sebagai ayat-ayat ghanni. Yaitu ayat-ayat yang 


mengandung ajaran relatif, yang boleh mengandung pengertian lain selain arti harfiahnya. 


” Nasution, Teologi Islam, h. 151. 
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salah satu sumbet kurang produktifnya umat Islam.” Kutipan berikut 
makin menegaskan sikap dan pandangan Nasution: 


Kita sedang berada dalam era pembangunan nasional, pembangunan bukan 
hanya dalam bidang fisik saja tetapi juga dalam bidang agama. Suksesnya pem- 
bangunan banyak bergantung pada sikap mental. Oleh karena itu yang penting 
diperbatikan pada pembangunan di bidang agama ialah upaya kita mengubah 
sikap mental tradisional menjadi sikap mental rasional. Dengan kata lain, filsafat 
hidup tradisional yang masih dianut sekarang harus diganti dengan filsafat hidup 
Jang bercorak liberal yang dianut umat Islam pada abad-abad pertama.” 


Dengan merujuk ke “abad-abad pertama” Islam, sesungguhnya 
Nasution memberi dasar tradisi (klasik) pada modernisasi (pembaruan) 
Islam. Nasution menemukan bahwa umat Islam pada masa awal 
memiliki teologi dan filsafat hidup yang bercorak liberal yang didasar- 
kan atas penghargaan tinggi kepada akal. Filsafat hidup inilah yang 
membuat umat Islam pada masa itu dalam waktu singkat berhasil 
membangun Semenanjung Arab yang primitif menjadi masyarakat 
yang berperadaban tinggi dengan Damaskus dan Baghdad sebagai 
pusatnya. '" 

Teologi Muktazilah dengan paham gadariah merupakan aliran 
teologi yang berkembang ketika umat Islam berhasil membangun 
peradaban yang tinggi tersebut. Oleh karena itu, jika sekarang umat 
Islam ingin mencapai kemajuan, maka teologi Asyariyah yang 
tradisional mestilah diganti dengan teologi Muktazilah yang rasional. 

Sebab, Nasution melihat bahwa modernisasi terkait erat dengan 
aspek aspek mental dan pemikiran. Salah satu faktor yang membuat 
orang terbelenggu dalam keterbelakangan adalah kepercayaan yang 
dogmatis terhadap agama, yang bersumber pada sistem teologi 
yang dianutnya. Oleh karena itu, untuk mengubah sikap-sikap dan 
perilaku umat Islam agar sesuai dengan perubahan dan kehidupan 
modern, diperlukan perubahan pola pikir dan sikap mental, yang 
berarti dituntutnya suatu perubahan teologi. Di sinilah teologi 


2 Harun Nasution, Islam Rasional, (Bandung: Mizan, 1995), h. 120-121. 
2 Nasution, Is/am Rasional, h. 146. 
10 Nasution, Is/am Rasional, h. 145. 
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rasional Muktazilah yang senafas dengan semangat pembaruan dan 


modernisasi, harus dihidupkan kembali." 


ORDE BARU SEBAGAI Basis HisToRIs-SosIOLoGIs 


Harun Nasution pulang ke Indonesia ketika Soeharto baru saja naik 
ke panggung kekuasaan, ketika Orde Lama tumbang dan digantikan olah 
Orde Baru. Tulisnya, “Aku baru mau pulang ke Indonesia, antara lain 
karena setuju dengan Orde Baru.”"” Berbagai kebijakan Orde Baru diakui 
secara tegas oleh Nasution memang bersesuaian dengan pemikiran dan 
harapannya. Kebijakan pembangunan atau modernisasi yang dijalankan 
oleh Orde Baru memenuhi harapannya dalam h peningkatan produktivitas 
umat Islam, serta meningkatkan orientasi keduniaan disertai pemikiran 
rasional dan sikap ilmiah. Nasution menggambarkan masa awal Orde 


Baru dengan nada pujian: 


“Perubahan yang dibawakan Orde Baru sangat besar. Terutama bila kubandingkan 
dengan Indonesia zaman Orla. Atan dengan Mesir, Pakistan, India, atau Syria di 
masa yang sama... Selama Orde Lama aku memilih tinggal di luar negeri. Kala itu 
Indonesia tertinggal dalam segala bidang: ekonomi, ilmu pengetahuan, atau aktivitas 
internasional. Yang terdengar hanyalah kemiskinan dan kekacauan Indonesia... Lain 
Orde Baru. Aku datang ke Indonesia, kuperbatikan Jakarta. Semua kota sibuk 
membangun. Di zaman Bung Karno, pembangunan memang sudah jalan. Ada jalan 
Jang besar dan gedung bertingkat. Tapi, sekarang berbeda. Pembangungan hampir 
menyeluruh. Kini Indonesia sudah lebih maju ketimbang Mesir di banyak bidang. 
Mesir sudah jauh tertingal di belakang. Orde Baru telah menciptakan stabilitas 


nasional. Perekonomian bisa berjalan." 


Awal kekuasaan Orde Barumemang ditandaioleh upaya mereorientasi 
dan menata ulang struktur politik Indonesia. Sebagai akibat krisis ekonomi 


"1 Secara sosiologis, peran penting ide-ide agama terhadap perilaku manusia, khususnya 
dalam meningkatkan perubahan sosial, memperoleh pendasaran dalam sosiologi Weber, terutama 
dalam bukunya The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism, (London: Routledge, 2001). Tesis utama 
karya ini adalah bahwa aspek-aspek tertentu dalam etika Protestan merupakan perangsang yang kuat 
dalam meningkatkan pertumbuhan sistem ekonomi kapitalis dalam tahap-tahap pembentukannya. Li- 
hat H.H. Gerth dan C. Wright Mills, From Max Weber: Essays in Sociology, (New York: A Galaxy Book, 
1958), h. 62-63. 

12 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran Rasional Mw'tazilah,” h. 45. 

18 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran Rasional Mw'tazilah,” h. 45. 
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dan politik yang diwariskan rezim Orde Lama, perhatian utama Orde Baru 
diarahkan untuk menyusun sistem politik yang “tertib” sehingga dapat 
meminimalkan konflik sosial dan pada saat yang sama memaksimalkan 
produktivitas ekonomi. Inilah dua tujuan penting Orde Baru: pertumbuhan 
ekonomi dan penciptaan ketertiban atau stabilitas politik. Untuk mencapai 
tujuan tersebut, pemerintah menerapkan kebijakan ekonomi yang 
mendukung pertumbuhan yang cepat dan mampu memanfaatkan sumber- 
sumber ekonomi asing, dan berusaha memelihara sistem ekonomi dan 
masyarakat yang terkendali secara ketat dan tertib." 

Demi mendukung program ekonominya, pemerintah Orde Baru 
mendasari semua usahanya itu dengan doktrin baru ekonomi sebagai 
panglima, yang didukung oleh ideologi baru: pembangunanisme (deve- 
lopmentalism) atau modernisasi" dan doktrin Dwi-Fungsi ABRI.” Mo- 


dernisasi yang dimaksud di sini adalah sebagaimana yang dimotori 


108 


kaum intelektual lulusan Amerika'” yang berorientasi pembaruan dan 


14 Mohtar Mas'oed, Ekonomi dan Struktur Politik Orde Baru 1966-1971, Jakarta: LP3ES, 1989), 
h. 23. 

15 Mas'oed, Ekonomi dan Struktur Politik, h. 148-149. 

18 Ideologi pembangunanisme adalah ideologi teknokratik yang menekankan nilai-nilai se- 
perti efisiensi, efektivitas, harmoni, dan konsensus sebagai prasyarat terpenting pembangunan eko- 
nomi. Salah seorang pemikir yang gagasannya mengenai pembangunan sering menjadi acuan adalah 
W.W. Rostow (bukunya: The Stages of Economic Growth) yang terkenal dengan tahap-tahap pertumbuhan 
ekonomi: tahap masyarakat tradisonal (the traditional societj), tahap prakondisi untuk lepas landas (the 
preconditions for take-ofj), tahap lepas landas (the take-off), tahap dorongan ke arah kematangan (the drive 
to maturitj), masa konsumsi tinggi massa (the age of high mass consumption), dan masa setelah konsumsi 
tinggi (beyond consumption). Sebagai catatan, tahap-tahap ini merupakan abstraksi dari pengalaman-pen- 
galaman negara Eropa dan Amerika. Dasar pemikiran mengenai pembangunan ini dapat ditemukan 
pada idea of progress yang melandasi pemikiran para pemikir pencerahan di abad 17, yang beranggapan 
bahwa peradaban telah, sedang, dan akan terus berkembang ke arah yang dikehendaki. Dan fondasi 
dasar semua itu adalah metafora pertumbuhan (metaphor of growth), yaitu pertumbuhan dilihat sebagai 
organisme. Maka, pembangunan dipahami sebagai organik, imanen (mendunia), kumulatif, tidak ber- 
balik dan bertujuan. Lihat Fachry Ali, dan Bahtiar, Effendy, Merambah Jalan Baru Islam: Rekontruksi 
Pemikiran Islam Indonesia Masa Orde Baru, (Bandung: Mizan, 1986), h. 98-103. 

1" Sementara Dwi-Fungsi ABRI adalah suatu doktrin yang mengesahkan peranan militer 
dalam urusan-urusan nonmiliter, seperti kegiatan politik dan ekonomi. Lihat Mas'oed, Ekonomi dan 
Struktur Politik, h. 24. 

8 Nama-nama yang sering disebut sebagai ekonom Orde Baru ini adalah Widjojo Nitisastro, 
Ali Wardhana, Emil Salim, Subroto, Mohammad Sadli, dan Sumarlin. Kecuali Sadli, semua mem- 
peroleh gelar sarjana ekonomi dari Universitas Indonesia dan, sebagaimana Widjojo, memperoleh ge- 
lar doktor dari University of California, Berkeley, pada awal dan pertengahan 1960-an dengan sponsor 
The Ford Foundation. Para ekonom ini, selain dikenal sebagai teknokrat Orde Baru, atau kelompok 
Widjojo, sering dijuluki sebagai Mafia Berkeley, dengan Widjojo Nitisastro sebagai pemimpin dan 
bapak kelompok itu. 
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antikomunis, yang mengajukan jenis politik baru yang mendukung 
pembangunan ekonomi yang bebas dari konflik ideologis serta didasarkan 
atas pragmatisme, rasionalisme, ketertiban, dan keahlian praktis. Gagasan 
ini utamanya dipengaruhi tiga pemikir politik tahun 1960-an: Seymour M. 
Lipset, Daniel Bell, dan Samuel Huntington.'” 

Ideologi pembangunan ini kemudian dikembangkan oleh Mayor 
Jenderal Ali Moertopo yang menulis Dasar-dasar Pemikiran Tentang Akselerasi 
Modernisasi Pembangunan 25 Tahun. Menurutnya, membangun bangsa dan 
negara adalah memberi isi kepada kemerdekaan nasional, yang berarti 
memajukan kesejahteraan dan kemakmuran rakyat, untuk menciptakan 
kebahagiaan bagi seluruh masyarakat."" Dalam rangka memelihara stabilitas 
nasional, pemerintah berupaya menciptakan politik yang bebas dari konflik 
ideologis dan membatasi partisipasi politik yang pluralistik. Dan, agar 
masyarakat tidak menjadi korban kepentingan politik dan ideologi partai, 
mereka harus dibebaskan dari politik kepartaian. Partai-partai politik tidak 
boleh aktif di daerah pedesaan kecuali selama kampanye pemilihan umum 
sekali dalam lima tahun. 

Sementara dalam upaya menciptakan sentralisasi kekuasaan, 
pemerintah Orde Baru menjalankan kebijakan depolitisasi birokrasi: pada 
bulan Februari 1970, pemerintah mengumumkan bahwa semua pegawai 
pemerintah harus memiliki “monoloyalitas” (kepatuhan tunggal) kepada 


1” Hipotesis utama Seymour M. Lipset adalah bahwa demokrasi politik didahului oleh pem- 
bangunan ekonomi. Berdasarkan penafsirannya terhadap sejarah demokrasi Barat, ia berpendapat 
bahwa hanya bangsa-bangsa yang telah mengalami pembangunan ekonomi tingkat tinggilah yang 
berhasil mencapai demokrasi liberal tingkat tinggi. Pendapat utama Daniel Bell tentang “berakhirnya 
ideologi” menekankan bahwa intensitas politik berdasarkan ideologi merosot bersamaan dengan me- 
ningkatnya pembangunan ekonomi dalam masyarakat-masyarakat modern. Karenanya, persoalan ma- 
syarakat dewasa ini telah membuat kebijaksanaan pemerintahan begitu rumit, sehingga rakyat tidak 
dapat lagi membiarkan proses pembuatan keputusan didominasi oleh politisi ideologis, dan para pakar 
harus diberi peranan utama dalam proses tersebut. Dengan kata lain, dalam masyarakat modern para 
politisi tradisional harus mundur dan digantikan oleh para ahli, yaitu para teknokrat. Argumen penting 
yang diajukan oleh Samuel Huntington adalah tentang akibat-akibat yang berbahaya dari mobilisasi 
sosial yang tidak terkendalikan, dan sangat pentingnya ketertiban bagi negara-negara yang kurang 
berkembang. Yang lebih penting lagi, menurut Huntington, adalah pelembagaan politik. Agar dapat 
bertahan, pemerintah negara-negara baru harus mampu menyalurkan tuntutan rakyat terhadap parti- 
sipasi politik secara tertib. Lihat Mas'oed, Ekonomi dan Struktur Politik, h. 135-137. 

H0 Sudarnoto Abdul Hakim, “The Partai Persatuan Pembangunan: the Political Journey of 
Islam under Indonesia's New Order (1973-1987),” (Tesis Master, McGill University, 1993), h. 38-39. 

11 Mas'oed, Ekonomi dan Struktur Politik, h. 149. 
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pemerintah. Mereka tidak diizinkan bergabung dengan partai politik lain 
kecuali Golkat (Golongan Karya).'? Untuk lebih menstabilkan kehidupan 
sosial dan politik, pemerintah kemudian mendesak partai-partai untuk 
meleburkan diri ke dalam dua partai. Pada bulan Januari 1973, PPP (Partai 
Persatuan Pembangunan) dibentuk dari partai-partai Islam (NU, Parmusi, 
PSII, dan Perti). Dari partai-partai non-Islam (Murba, PNI, Partai Katolik, 
Parkindo, dan IPKI) dibentuk PDI (Partai Demokrasi Indonesia). Sejak 
itu, Indonesia memiliki sistem tiga partai: Golkar, PPP, dan PDI.' 
Nasution menyetujui dan mendukung kebijakan sistem tiga partai 
ini. Dia tidak setuju dengan sistem multi-partai dengan melihat pengalaman 
Indonesia dan Mesir yang pernah mengalami sistem banyak partai, namun 
ternyata partai-partai tersebut tak mampu mengurus negara. Selanjutnya 


dia berpendapat: 


“Dengan perubahan sistem politik Indonesia seperti sekarang yang ada tiga partai, 
stabilitas politik lebih terjaga. Jika dilihat dari sudut kebebasan, Orde Lama 
memang lebih bebas. Itu bisa kumengerti. Tapi demokrasi bisa berjalan di kalangan 
masyarakat yang sudah mengerti. Di masyarakat yang belum mengerti, demokrasi tak 
mungkin berjalan.” 


Nasution tidak saja mendukung sistem tiga partai, tetapi juga 
mencoba mengerti mengapa Orde Baru berupaya menerapkan kebijakan 
stabilitas politik yang sedikit-banyak mengurangi kebebasan masyarakat 
dalam berdemokrasi. 

Selain penyederhanaan sistem kepartaian, dalam rangka penataan 
kehidupan politik untuk menciptakan stabilitas politik dan pemerintahan, 


Orde Baru menerapkan strategi floating mass (massa mengambang), yaitu 
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memisahkan rakyat dari perhatian politik dan kepartaian,'” atau depolitisasi 


massa. Ini dimungkinkan, karena sejak tahun 1973 partai-partai politik tidak 


12 M. C. Ricklefs, Sejarah Indonesia Modern 1200-2004, terj. Satrio Wahono, dkk, (Jakarta: Se- 
rambi Ilmu Semesta, 2005), h. 584. Hasil kebijakan tersebut adalah, pada Pemilu Juli 1971, Golkar 
memperoleh 62,80 suara, memenangkan 227 (65,6Yo) dari 351 kursi yang diperebutkan. Angka ini 
jauh di atas NU yang meraih 18,6Yo (58 kursi) suara, Parmusi 9,3”o (24 kursi), dan PNI yang hanya 
memperoleh 6,99 (20 kursi) suara. Lihat Mas'oed, Ekonomi dan Struktur Politik, h. 165. 

13 Mas'oed, Ekonomi dan Struktur Politik, h. 174. 

H4 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran Rasional Mw'tazilah,” h. 46. 

15 Sudarnoto, “The Partai Persatuan Pembangunan,” h. 39. 
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boleh memiliki cabang-cabang di bawah tingkat kabupaten kecuali pada 
masa kampanye pemilihan umum. Golkar tidak mengalami keterbatasan 
ini, karena sudah memiliki jaringan kuat dalam birokrasi dan disamarkan 
seolah-olah bukan partai politik." 

Meski kondisi sudah stabil dan Golkar berhasil memperoleh suara 
mayotitas pada Pemilu 1977," namun pemerintah masih melihat ideologi 
Islam sebagai ancaman. Maka, untuk mendorong keseragaman ideologis, 
pada tahun 1978 pemerintah menjalankan program indoktrinasi wajib 
ideologi Pancasila bagi semua warga negara." Kursus penataran bernama 
P4 (Pedoman Penghayatan dan Pengamalan Pancasila) dilaksanakan di 
departemen-departemen pemerintahan, perusahaan, sekolah, dan institusi- 
institusi lainnya. Lalu pada tahun 1983 pemerintah berusaha mewujudkan 
keseragaman ideologis di seluruh sektor, dengan keputusan bahwa semua 
organisasi harus menjadikan Pancasila sebagai satu-satunya asas. Kebijakan 
ini mengharuskan organisasi-organisasi Islam untuk menjadikan Pancasila 
sebagai satu-satunya dasar.'” Pada bulan Desember 1983, rapat nasional 
NU memutuskan bahwa NU harus menarik diri dari PPP, meninggalkan 
total partai politik, dan menerima Pancasila sebagai asas tunggal.'” PPP 
menerima Pancasila sebagai asas tunggalnya pada 22 Agustus 1984.” 
Sedangkan Muhammadiyah menerima Pancasila dalam kongres 1985. 2 

Nasution sepertinya tidak merasa keberatan dengan pemberlakuan 
asas tunggal dalam seluruh sektor kehidupan. Dia tak terlalu bersetuju 
dengan kiprah partai Islam yang menurutnya tak banyak menyumbang 


H6 Ricklefs, Sejarah Indonesia Modern, h. 586. 

17 Pada Pemilu 1977 Golkat yang mendapatkan 62,1Yo suara, sementara PDI mendapat 
8,60. Karena adanya NU, PPP mendapatkan 29,3”. Ricklefs, Sejarah Indonesia Modern, h. 595. 

HS Tokoh utama yang merancang program ini adalah Roeslan Abdulgani, yang sebelumnya 
merupakan seorang pendukung aktif ideologi demokrasi terpimpin Soekarno. Salah satu pengaruh 
yang bisa dilihat dari program indoktrinasi wajib tersebut adalah meningkatnya suara Golkar Pada 
pemilu 1982, yang meraih 64,3”o suara. PDI merosot perolehannya menjadi 7,9Yo dan PPP turun 
menjadi 27,80. 

H9 Ricklefs, Sejarah Indonesia Modern, h. 606-611. 

10 Mengenai h ini lihat HM. Sheh Harun dan Abdul Munir Mulkhan, Latar Belakang Ummat 
Islam Menerima Pancasila Sebagai Asas Tunggal: Sebuah Kajian Informatif Pandangan NU-Muhammadiyah, 
(Yogyakarta: Aguarius, 1986), h. 181. 

1 Rekaman Peristiwa '84, Penerbit Sinar Harapan, 1985, h. 242. 

12 Mengenai penerimaan Muhammadiyah terhadap asas tunggal Pancasila, lihat Lukman Ha- 
run, Muhammadiyah Dan Asas Pancasila, (Jakarta: Pustaka Panjimas, 1986), h. 61. Lihat pula Harun dan 
Mulkhan, Latar Belakang Ummat Islam, h. 215. 
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bagi kemajuan umat Islam. Dia melihat positif dan optimis terhadap 
kemajuan yang berhasil dicapai oleh Orde Baru. Menurutnya, 


“Lagi pula, di zaman Orde Baru inilah umat Islam semakin maju. Ada pertanyaan 
sering diajukan padaku: apakah Islam bisa maju tanpa partai politik? Menurut 
pendapatku, tampaknya tak mesti dengan partai politik. Kemajuan Islam seringkali 
banyak tergantung pada penguasa. Yakni pada sang pemimpin yang berjiwa Islam, 
bukan pada partai. Partai Persatuan Pembangunan (PPP), yang dulu diklaim sebagai 
partai Islam pernahkah memajukan Islam?” 2 


Penekanannya pada pentingnya penguasa dicontohkan Nasution 
dengan mengacu pada Menteri Agama ketika itu, Alamsyah Ratu 
Prawiranegara yang telah memperjuangkan penyelesaian masalah aliran 
kepercayaan. “Mana PPP?” tanya Nasution. “Alamsyah berbicara pada 
Presiden, dan diselesaikanlah masalah aliran kepercayaan yang meng- 
hebohkan itu,” demikian Nasution. 

Soal Pancasila, Nasution juga mengutip pendapat Prawiranegara, 
bahwa Pancasila adalah hadiah besar dari umat Islam kepada Indonesia. 
Selain itu, Nasution juga menulis satu artikel khusus, dimuat dalam 
Islam Rasional, yang menjelaskan dan menegaskan bahwa Pancasila tidak 


bertentangan dengan ajaran Islam. Nasution mengungkapkan: 


Jelas kiranya bahwa filsafat Pancasila dan negara Pancasila Indonesia tidak 
bertentangan dengan ajaran Islam. Bahkan ia merupakan bentuk final bagi umat 
Islam Indonesia. Tidaklah perlu dipertentangkan antara filsafat Pancasila dengan 
negara Pancasila di satu pibak dengan negara Islam di pihak lain.” 


Nasution juga menulis sejumlah artikel tentang peranan agama bagi 
pembangunan dan kebijakan modernisasi yang tengah digalakkan oleh 
pemerintah Orde Baru. Pilihannya pada teologi rasional Muktazilah dalam 
gerakan pembaruan, dan dorongannya untuk mengganti teologi tradisional 
Asy'ariyah dengan teologi yang lebih modern dan rasional, merupakan 
dukungan langsung Nasution terhadap kebijakan pembangunan Orde 
Baru. Apalagi, Nasution juga merupakan bagian dari aparatur negara, 
sehingga perjuangannya sekaligus menunjukkan keterlibatannya dalam 


proses pembangunan atau modernisasi. 


13 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran Rasional Mw'tazilah,” h. 46. 
14 Nasution, Islam Rasional, h. 223. 
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Namun, meski terdapat persamaan yang tegas antara perhatian 
intelektual Nasution dan strategi nasional pembangunan atau modernisasi 
Orde Baru, tidaklah tepat mengatakan bahwa secara ideologis dan 
intelektual Nasution dipengaruhi oleh rezim Orde Baru. Justru, riwayat 
hidupnya sejak muda yang telah tertarik dengan pemikiran modern dan 
hanya mau bersekolah di sekolah modern, hingga pilihannya pada teologi 
rasional Muktazilah dan konsentrasinya pada modernisme Islam saat 
bersekolah di Universitas McGill, menunjukkan bahwa spirit modernisme 
dan teologi rasional telah berkembang dalam pikirannya jauh sebelum 
Orde Baru berkuasa.'” 

Dengan melihat respons Nasution terhadap Orde Baru, keter- 
libatannya dalam birokrasi, dan perjuangannya dalam gerakan pembaruan 
Islam melalui jalur birokrasi negara, dapat disimpulkan bahwa Nasution 
merupakan kelompok Muslim Indonesia yang memperjuangkan Islam 
bukan dengan mendirikan partai politik atau melalui jalur politik, melainkan 
ikut serta berpartisipasi dalam birokrasi dan secara tegas mendukung 
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modernisasi.”S Dengan masuk ke birokrasi, yang membuatnya dapat 


bergerak dalam institusi pendidikan tinggi Islam, tampak jelas bahwa 
pembaruan Islam yang dilakukan oleh Nasution lebih menempuh jalur 
dan strategi kultural, menekankan substansiasi dan fungsionalisasi nilai- 
nilai Islam. Satu strategi yang menjadi penanda generasi pembaruan Islam 
era Orde Baru. 


18 Mujani, “Mw'tazilah Theology,” h. 130. 

26 M. Dawam Rahardjo, Intelektual, Inteligensia, dan Perilaku Politik Bangsa: Risalah 
Cendekiawan Muslim, (Bandung: Mizan, 1993), h. 325-326. Rahardjo membagi respons sikap politik 
Muslim Indonesia terhadap modernisasi Orde Baru ke dalam tiga kelompok: Pertama, angkatan tua 
golongan modernis, khususnya pendukung Masyumi, berupaya memperjuangkan rehabilitasi politik 
secara formal. Namun, karena Masyumi tidak mendapat izin untuk direhabilitasi kembali, maka artiku- 
lasi golongan ini diwujudkan dengan mendirikan Parmusi (Partai Muslimin Indonesia). Kedua, golon- 
gan muda atau yang berada di luar Masyumi, cenderung memperjuangkan rehabilitasi material, dalam 
arti bukan mendirikan partai lama, melainkan ikut serta berpartisipasi dalam kegiatan politik Orde 
Baru, lewat partai-partai yang diakui dan langsung masuk ke birokrasi, serta secara tegas mendukung 
modernisasi. Ketiga, kelompok yang lebih muda atau lebih yunior. Di samping mendukung senior 


mereka yang sudah berada di birokrasi, mereka lebih tertarik untuk membina basis yang diperlukan 
untuk mendukung sistem politik yang lebih demokratis. Kelompok yunior ini lebih tertarik dalam 
kegiatan-kegiatan membangun masyarakat dan bergerak di bidang pemikiran, daripada terjun ke arena 


politik atau masuk ke birokrasi. 
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INSTITUSIONALISASI PEMBARUAN ISLAM 


Nasution memandang bahwa pendidikan menjadi cara strategis 
untuk mendiseminasikan teologi rasional Muktazilah, dan elite Muslim 
harus menjadi target utama dari sosialisasi tersebut. Ini agaknya didasari 
oleh pemahaman Nasution tentang hubungan antara budaya dan struktur 
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sosial, elite dan massa di Indonesia pada masa Orde Baru." Tentang 


keyakinannya itu, Nasution mengungkapkan: 


“Aku melihat bahwa lembaga Islam tak mengacu kepada partai. Tetapi kepada jiwa 

pemimpin-pemimpin yang berkuasa. Kalau pemimpin berjiwa Islam, umat Islam 
akan maju. Itu pendapatku sejak dulu. Islam akan maju di suatu negara kalan 
pemimpin negaranya berjiwa Islam. Pendapatku itu telah kusampaikan pada Pak 
Natsir dan HM. Rasjidi. Kuminta, yang kita dekati bukan orang awam. Tapi kaum 
intelektual.” 


Dengan menolak gagasan bahwa perjuangan Islam harus mengam- 
bil cara-cara politik melalui partai politik, Nasution agaknya lebih mene- 
kankan peranan para elite Muslim yang berada dalam pemerintahan. 
Merekalah orang-orang yang menurut Nasution dapat menerima dan 
mengakomodasi aspirasi umat Islam. Oleh karena itu, penting bagi 
Nasution untuk melakukan pembaruan di kalangan elite Muslim, mem- 
perkenalkan teologi baru yang lebih rasional dan modern, dengan harapan 
para elite ini nantinya yang akan memajukan umat Islam. Pembaruan di 
tataran elite, dalam keyakinannya, akan membawa dampak yang jauh lebih 
strategis dan efektif dibanding dengan perubahan di tataran massa. 

Meski, strategi ini juga tak bebas dari kritik. Deliar Noer memandang 
strategi elite tersebut membuat Nasution tak terlibat banyak dalam 
perkembangan pemikiran Islam kontemporer di Indonesia terutama yang 
menyangkut persoalan-persoalan praktis masyarakat awam. Selengkapnya, 
Noer berpendapat: 


” pemikiran Harun Nasution tidak turut terlibat dalam perkembangan pemikiran 

Islam kontemporer dan masa depan sebagaimana ia juga tidak terlibat dalam gerakan 
1L Juz & 

pemikiran di tanah air yang menarik massa, orang awam. Harun Nasution memang 


18 Mujani, “Mw'tazilah Theology,” h. 120-121. 
'8 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran Rasional Mw'tazilah,” h. 46. 
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sadar sekali tentang pembagian al-khawas (elite) dan a-awam (umum, massa), 
masing-masing dengan keperluan yang berbeda. Para pembaharu sebelumnya di In- 
donesia, walan tergolong elite, ingin mengangkat massa... Dalam rangka ini mereka 
bicara soal golongan tertindas (para dhuafa), masalah kaya dan miskin, jaminan 
sosial, upah minimum dan sebagainya. Mereka juga berusaha memenuhi tuntutan 
praksis.” 2 


Bagaimanapun, keyakinan pada strategi elite ini menjadi dasar pemi- 
kiran dan alasan mengapa Nasution menerima tawaran mengajar di IAIN, 
segera setelah menyelesaikan studi doktoralnya di Universitas McGill. 
Berbagai langkah dilakukan oleh Nasution, terutama setelah diangkat 
menjadi Rektor IAIN Syarif Hidayatullah, Jakarta, pada 1973. Langkah 
pertama Nasution di IAIN adalah melakukan restrukturisasi kurikulum 
IAIN. Pada pertemuan para Rektor IAIN di Bandung, Jawa Barat, pada 
1973, Nasution mengusulkan untuk memasukkan Pengantar Ilmu Agama 
ke dalam kurikulum IAIN yang baru. Selain itu, Nasution juga mengusulkan 
untuk memasukkan filsafat, tasawuf, ilmu kalam, tauhid, sosiologi, dan 
metodologi riset dalam kurikulum baru. 

Tentu saja, usul Nasution tidak serta merta diterima. Penolakan 
datang dari para rektor tua seperti H. Ismail Ya'kub dan KH. Bafaddal. 
Namun, atas dukungan dari pejabat Departemen Agama seperti Direktur 
Jenderal Perguruan Tinggi Islam Mulyanto Sumardi dan Sekretaris Dirjen 
Bimas Islam Zarkawi Suyuti, usul Nasution dapat diterima, tentunya 
dengan kompromi bahwa mata kuliah tafsir, hadis, dan fikih tetap di- 
pertahankan." 

Dengan diterimanya pengantar studi Islam dalam kurikulum baru 
IAIN, Nasution sendiri menyiapkan buku teks untuk mata kuliah tersebut, 
yaitu Islam Ditinjan Dari Berbagai Aspeknya (dicetak dalam dua jilid). 
Sebelum itu, Nasution juga telah menerbitkan buku Teologi Islam: Aliran- 
Aliran, Sejarah, Analisa Perbandingan,” untuk menunjukkan bahwa teologi 
tidak terbatas hanya pada Asy'ariyah. Mengenai perdebatan hubungan akal 


1? Lihat Noer, “Harun Nasution dalam Perkembangan Pemikiran Islam,” h. 101. 

30 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 40-41. 

31 Hatun Nasution, Is/am Ditinjau Dari Berbagai Aspeknya (2 jilid), (Jakarta: Ul-Press, 1974). 

32 Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-Aliran, Sejarah, Analisa Perbandingan, (Jakarta: UI- 
Press, 1972). Isi buku tersebut merupakan bagian pertama dari disertasinya di IIS, McGill, Kanada. 
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dan wahyu dalam Islam, Nasution juga menerbitkan buku Akal dan Wahyu 
dalam Islam. 

Dalam upaya memperkenalkan gerakan dan pemikiran modern 
(pembaruan) Islam di wilayah-wilayah Islam, seperti Mesir, Turki, dan 
India-Pakistan, Nasution juga menulis buku Pembaharuan dalam Islam: 
Sejarah Pemikiran dan Gerakan.“ Sementara bukunya yang dimaksudkan 
untuk memperkenalkan pemikiran Muhammad Abduh dan corak teologi 
rasional Muktazilah yang dianutnya adalah Muhammad Abduh dan Teologi 
Rasional Muktazgilah' 

Selain itu juga, kumpulan kuliah dan ceramah Harun Nasution 
masing-masing diterbitkan dalam Fa/sajat Agama" dan Falsafat dan Mistisisime 
dalam Islam.“ Sementara Islam Rasional: Gagasan dan Pemikiran, adalah 
buku terakhirnya yang memuat makalah-makalahnya sejak 1970 sampai 
1994, tentang berbagai bidang keislaman. Buku ini sekaligus merangkum 
semua pemikiran dan penafsiran Nasution terhadap Islam dalam berbagai 
aspeknya. 

Buku-buku tersebut tegasnya telah menjadi bagian dari upaya 
Nasution merustrukrisasi IAIN. Karena sampai sekarang, semua buku- 
buku Nasution menjadi buku wajib atau referensi bagi mahasiswa dan 
dosen di lingkungan IAIN, STAIN, dan UIN di seluruh Indonesia, selain 
tentunya juga dipergunakan oleh para mahasiswa dan dosen di perguruan- 
perguruan tinggi negeri maupun swasta, terutama untuk mata kuliah 
agama.” Secara garis besat, buku-buku yang ditulis Nasution bertujuan 
agar para mahasiswa tidak melulu berpikir secara normatif, tetapi juga 


133 Hatun Nasution, Akal dan Wahyu dalam Islam, (Jakarta, UI-Press, 1982). 

38 Harun Nasution, Pembaruan dalam Islam: Sejarah Pemikiran dan Gerakan, (Jakarta: Bulan 
Bintang, 1982). 

58 Harun Nasution, Muhammad Abduh dan Teologi Rasional Mu'azilah, (Jakarta: Ul-Press, 
1987). Buku ini merupakan pokok pembahasan disertasinya di IIS, McGill, Kanada. Dalam pengantar 
buku tersebut, Nasution menjelaskan mengenai keterlambatan penerbitan buku tersebut adalah karena 
temuannya bahwa corak teologi rasional Mw'tazilah yang terkandung dalam pemikiran Muhammad 
Abduh belum dapat diterima masyarakat Indonesia. Ini, catat Subhan, tentunya berbeda dengan ang- 
gapan yang diakui secara luas waktu itu, bahwa Abduh menganut teologi Asy'ariyah (Sunni), yang 
menjadi acuan Muhammadiyah. Lihat Subhan, ”Prof. Dr. Harun Nasution,” h. 69, catatan kaki no. 
22. 

50 Harun Nasution, Falsafat Agama, (Jakarta: Bulan Bintang, 1973). 

57 Hatun Nasution, Fa/safat dan Mistisisme dalam Islam, (Jakarta: Bulan Bintang, 1973). 

38 Hatun Nasution, Is/am Rasional: Gagasan dan Pemikiran, (Bandung: Mizan, 1995). 

139 Ariendonika, “Sketsa Sosial Intelektual,” h. 22. 
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rasional, luas, dan tidak terbelenggu oleh cara pandang fikih yang sempit. 
Tujuan finalnya tentu saja terbukanya pemikiran umat Islam yang akan 
membawanya pada kemajuan. 

Mulanya, menurut Nasution, meski sebagian besar mahasiswa 
menerima pemikirannya, kalangan dosen tak sedikit yang menentangnya. 
Melalui dialog yang intensif, akhirnya banyak di antara mereka yang 
menerima pemikiran pembaruan Islam yang disampaikan Nasution. 
Salah satu sebab yang membuat Nasution dapat dengan cukup leluasa 
memperkenalkan dan menyebarkan pemikirannya adalah dukungan penuh 
yang diperolehnya dari Menteri Agama waktu itu, KH. M. Dahlan." 

Selain dalam h kurikulum, Nasution juga memperkenalkan tradisi 
akademik dan ilmiah di IAIN. Husni Rahim mencatat bahwa Nasution 
berperan besar dalam mengembangkan tradisi studi Islam yang lebih 
menekankan pendekatan akademis dan rasional. Rahim mencatat berbagai 
perubahan yang dilakukan Nasution tersebut: 


“Perubahan dan pembaruan sistem pendidikan LAIN, dilakukan Harun dalam 
berbagai aspek, dengan mengubah sistem kuliah dengan menggunakan sistem 
diskusi, membiasakan budaya menulis ilmiah dalam bentuk paper, makalah, serta 


memperkenalkan studi Islam secara komprehensif, dengan membuka mata kuliah 


teologi, tasawuf, dan bidang kajian keislaman yang lain.” 


Restrukturisasi kurikulum dan pembaruan tradisi akademis 
tersebut dilakukan dengan secara bersama-sama melakukan pembaruan 
pada infrastruktur penunjang dan sumber daya manusia pendukungnya. 
Dalam h ini, Nasution misalnya mengadakan pembinaan tenaga dosen, 
pengembangan perpustakaan, dan pengembangan institusi IAIN. Dalam 
pengembangan institusi ini, Nasution melakukan rasionalisasi fakultas 
dan jurusan di lingkungan IAIN Syarif Hidayatullah yang semula tersebar 
di berbagai daerah, disederhanakan menjadi lima fakultas. Terkait 
pengembangan insitusi, Nasution juga mengupayakan pembenahan 
lembaga penelitian, lembaga pengabdian masyarakat, dan lembaga bahasa. 
Selain itu, Nasution juga menggagas terbitnya jurnal ilmiah: Studia Islamika 


M0 Uchrowi dan Thaha, “Menyeru Pemikiran,” h. 39-40. 
MI Abdul Halim (ed), Teologi Islam Rasional: Apresiasi terbadap Wacana dan Praksis Harun Nasu- 
tion, (Jakarta: Ciputat Pers, 2001), h. xxi. 
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dan Mimbar Agama dan Budaya. Dan, salah satu yang terpenting adalah 
pembukaan program pascasarjana untuk Strata 2 (2) dan Strata 3 (3) pada 
tahun 1982.'? Program pascasarjana ini setidaknya menjadi salah satu 
proyek penting dalam pembaruan pemikiran Islam. Sebab, melalui program 
ini dilahirkan sejumlah magister dan doktor dari berbagai perguruan tinggi 
dari segala penjuru tanah air, yang berperan mendiseminasikan gagasan 
pembaruan pemikiran Islam yang dikembangkan Nasution ke kampus- 
kampus tempat asal mereka. 

Strategi pembaruan pemikiran Islam yang dilakukan oleh Harun 
Nasution tersebut sangat terasa jejaknya, terutama bagi generasi masa 
kini. Melalui perubahan kurikulum yang digagasnya, berbagai aliran 
teologi dalam Islam yang semula tak pernah dikaji, dapat dipelajari dan 
didiskusikan secara kritis. Dan yang terpenting, upayanya memperkenalkan 
teologi rasional Muktazilah berlangsung efektif, dan relatif tak mengalami 
penentangan berarti. Teologi Muktazilah kini dapat diperbincangkan 
secara bebas tanpa kekhawatiran untuk dianggap menyimpang dari Islam. 

Pembaruan di level institusi, setidaknya melalui perubahan kurikulum 
dan penulisan buku teks kuliah, menjadi dasar penting bagi diterimanya 
pemikiran dan aliran yang berbeda dengan mainstream umat Islam. Umat 
mulai menyadari tentang adanya pluralitas pemahaman dan penafsiran 
di dalam berbagai aspek Islam: teologi, hukum, filsafat, sejarah, ibadah, 
dan lain-lain. Kesadaran akan keberagaman menjadi pangkal bagi adanya 
toleransi. Inilah yang menjadi fundamen bagi pengembangan teologi 
rasional Muktazilah di tengah-tengah umat yang sebagian besar masih 
menganut teologi tradisional Asy'ariyah. 

Selain itu, dengan penekanan pada pembaruan di level elite, Nasution 
sesungguhnya menanam sesuatu yang hasilnya berjangka panjang. 
Diseminasi pemikiran rasional dan liberal melalui kaum mahasiswa dan 
sarjana menjadi strategi yang efektif. Merekalah yang kemudian akan 
menyebarkan gagasan pembaruan pemikiran Islam secara lebih luas. 

Bagaimanapun, pembaruan pemikiran Islam yang dilakukan Harun 
Nasution telah berhasil diinstusionalisasikan. Teologi rasional Muktazilah 


42 Abuddin Nata, Tokoh-Tokoh Pembaruan Pendidikan Islam di Indonesia, Jakarta: Grafindo, 
2005), h. 276-278. 
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menjadi salah satu aliran teologi yang dipelajari bersama-sama dengan 
teologi Asy'ariyah dan teologi lain. Buku-buku dan pemikiran Harun 
Nasution terus menjadi bahan runjukan bagi studi-studi Islam di berbagai 
perguruan tinggi Islam di Indonesia. Teologi Muktazilah yang semula 
asing dan terlarang menjadi akrab di kalangan mahasiswa. Pemahaman 
tentang Islam yang sempit, atau hanya terpaku pada fikih semata, sudah 
tergantikan oleh pemahaman terhadap Islam dari berbagai aspeknya. || 
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SHINTA NURIYAH WAHID: 
PESANTREN SEBAGAI LOKUS GERAKAN PEREMPUAN 


S Nurun Nisa - 


AWAL-AWAL 


“Kadang-kadang kami merasa malu sendiri,” kata Yenny Wahid 
mengomentari ibunya, Shinta Nuriyah Wahid ketika berulang tahun ke-59 
dua tahun silam. Yenny memuji kiprah ibunya. Meskipun ibuny itu sehari- 
hari dibantu kursi roda, Yenny dan keluargnya tidak bisa menghalanginya 
untuk berkontribusi terhadap masyarakat. Dengan keterbatasan ini pula, 
Shinta sanggup menyambangi Brisbane bersama Gus Dur dan para tokoh 
pluralisme bulan Februari lalu menghadiri acara bertajuk One Humanity, 
Many Faiths yang berjarak tempuh minimal tujuh jam penerbangan dari 
Jakarta. Dalam setiap bulan Ramadhan, Shinta juga menyambangi banyak 
daerah dan kota, Jawa maupun luar Jawa, untuk menggelar acara rutin yang 
disebutnya “sahur bersama lintas agama.” Benar-benar perempuan perkasa 
untuk ukuran mereka yang menginjak usia enam puluh satu tahun. 

Bukan hanya keperkasaannya yang dipuji, keberaniannya juga di- 
acungi jempol. Yenny Rosa Damayanti, aktivis perempuan yang terkenal 
galak, mengagumi keberanian Shinta dalam penolakannya terhadap RUU 
Pornografi yang dianggap diskriminatif itu. Waktu itu, kelompok yang 
menolak RUU Pornografi diancam oleh sekelompok Islam garis keras 
semacam Fadholi el-Muhir, kini almarhum, dati Forum Betawi Rempug 
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(FBR)'. Shinta, kata Yenny Rosa, adalah satu-satunya orang yang berani 
menghadapi ancaman dan mengunggat mereka sementara yang lain tampak 
tiarap ketakutan. Kekuatan dan keberanian ibu dari empat putri inilah, 
nampaknya, yang membuat dirinya terus berjuang untuk perempuan. 
Shinta menjadi tokoh perjuangan perempuan berbasis pesantreny belajar di 
pesantren, hidup di keluarga pesantren, dan menjadikan pesantren sebagai 
basis sekaligus pusat perjuangan membela hak perempuan. 


TEKS DAN PEMAHAMAN YANG TIDAK RAMAH PEREMPUAN 


Teks, dalam banyak jenisnya, tidak dapat berbicara kecuali dibunyi- 
kan oleh pembicara. Teks juga dapat berkembang setelah ditafsirkan 
oleh para mufasir (ahli tafsir, Pen.). Pada posisi ini, mufasit dapat ber- 
tindak subyektif—sesuatu yang lazim karena tidak ada yang netral dalam 
pembacaan sebuah teks. Namun kadangkala subyektifitas itu terlalu ber- 
lebihan sehingga terlihat memihak kelompok jenis kelamin tertentu. Tafsir 
al-Juran, pada praktiknya, dirintis dan didominasi laki-laki. Karena ditulis 
oleh laki-laki, maka bisa artikan bahwa pada aras ini bukan saja bahwa 
penulisnya berjenis kelamin laki-laki, namun ini dapat diartikan sebagai, 
mengutip Amina Wadud (2006), pelibatan pengalaman laki-laki. Pengalaman 
perempuan ditiadakan atau ditafsirkan menurut visi, perspektif, kehendak 
atau kebutuhan laki-laki. Hasilnya, sangat mungkin tidak ramah perempuan. 


Misalnya, soal kepemimpinan yang oleh para mufasir dipandang cocok 


' Shinta Nuriyah dan para peserta lain yang merupakan pegiat seni, aktivis perempuan, dan 
aktivis pluralisme yang terlibat, termasuk Yenny Rosa, dalam pawai budaya Aliansi Bhineka Tunggal 
Ika pada 22 April 2006 dituduh oleh Fadholi el-Muhir dalam acara dialog di sebuah televisi swasta 
nasional sebagai "perempuan iblis, bejat, dan perusak moral bangsa". Shinta Nuriyah tidak terima 
dan melaporkan Fadholi ke pihak Polda (Polisi Daerah) Metro Jaya dengan tuduhan pencemaran 
nama baik. Begitupun sebaliknya, FBR mensomasi Shinta. Tapi Shinta tak gentar. Fadholi, menurut 
pengakuan Shinta, dihukum tahanan rumah sembilan bulan. Shinta merupakan satu-satunya peserta 
pawai, di samping Ratna Sarumpaet (seniman), yang berani melaporkan Fadholi. Ini sesungguhnya 
bisa dimaklumi karena FBR, yang merasa mewakili pribumi Jakarta, dalam waktu tertentu bertindak 
layaknya preman dan paramiliter terhadap mereka yang memiliki pandangan berbeda. FBR yang men- 
dukung RUU Pornografi—kini sudah menjadi UU Anti Pornograf—menghujat Shinta dan kawan- 
kawan yang menolak regulasi pornografi yang justru meminggirkan perempuan ini juga menggeruduk 
Ratna Sarumpaer di Dewan Kesenian Jakarta dan mendemo Inul Daratista, penyanyi dangdut terkenal, 
di bilangan Pondok Indah karena tidak memiliki pendapat yang sepaham dengan FBR (Foum Betawi 
Rempug), sebuah organisasi yang mengindentifikasi sebagai kelompok yang diikat oleh kesamaan etnis 
Betawi, etnis asli Jakarta. 
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disandang oleh laki-laki dengan segala kelebihannya dibanding perempuan. 
Padahal, kata Amina, al-Guran pernah menyebutkan sosok Bilgis, ratu di 
daerah Saba”, dalam kapasitasnya sebagai pemimpin yang independen nan 
sukses. 

Teks yang tidak netral ini, di mata Shinta, dipicu oleh ketidakmampuan 
para pemegang otoritas keagamaan membedakan ajaran dan tradisi. Ajaran 
Islam yang sesungguhnya memperlakukan perempuan dan laki-laki sebagai 
makhluk yang setara, hanya ketakwaan dan amal ibadah yang membedakan 
derajat keduanya. Sebaliknya, tradisi seringkali menempatkan perempuan 
dan laki-laki pada posisi yang tidak berimbang karena laki-laki, sejak dulu 
sebelum Islam turun, kadung dicitrakan sebagai yang kuat, yang berkuasa 
atas perempuan. Tradisi, lanjut Shinta, oleh mereka dianggap ajaran agama 
karena datang dari Arab dan bertuliskan huruf Arab. Padahal, seharusnya, 
ajaran yang murni bisa dipertahankan dan tradisi tertentu bisa diubah oleh 
mereka. Jika tidak, visi agama yang membawa rahmat bagi semua ciptaan- 
Nya akhirnya menjadi terdistorsi. Pada aras ini, para pemuka agama mesti 
diajak kritis melihat teks dan tafsirannya. 

Agamawan (yang juga pengelola institusi agama) perlu keluar dari 
belenggu teks (yang sifatnya patriakhis), namun bukan berarti mening- 
galkannya. Agamawan, kata Shinta, tetap kembali kepada teks namun 
tidak secara tekstual. Dalam aras ini, teks dipahami bukan dengan harga 
mati. Teks justru dipahami sebagai mata air yang terus hidup dan dinamik. 
Dengan pembacaan teks seperti ini, agamawan dapat memberikan solusi 
yang konkret, praktis, dan aktual bagi persoalan masyarakat, termasuk per- 
soalan yang menimpa perempuan. Setelahnya, pengelola institusi agama ini 
dan para aktivis perempuan dapat terlibat dalam dialog yang jujur, intens, 
dan terbuka. Dalam h ini, seharusnya teks dipahami secara kontekstual. 
Pada soal poligami, kebolehan melakukan poligami hendaknya tidak di- 
pahami apa adanya. Poligami dengan batasan empat istri mestinya di- 
pandang sebagai solusi paling maju ketika poligami di Arab sebelum 
kedatangan Islam tidak membatasi jumlah istri yang dapat dikawini. Kini, 
ketika terjadi perubahan dan kemajuan peradaban, poligami yang diper- 
bolehkanal-Guran tidak boleh dijadikan lisensi mutlak kebolehan ber- 
poligami. Tindakan berpoligami, kata Shinta, jika dilakukan harus dibica- 
rakan dengan istri dan dengan seizin istri. 
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Pendapat Shinta yang cukup kritis terhadap teks ini dimungkinkan 
karena persentuhan yang cukup intens dengan pesantren.? Perempuan 
kelahiran Jombang ini belajar di Pesantren Bahrul Ulum Tambakberas 
Jombang (didirikan oleh KH. Wahab Hasbullah, salah satu pendiri NU) 
semenjak kecil. Setelah lulus, Shinta tetap dekat dengan pesantren karena 
ia kemudian mengajar di Pesantren Mambaul Maarif di Denanyar Jombang 
(dibangun oleh KH. Bisri Syansuri, sesepuh NU). Setelah menamatkan 
pendidikannya di IAIN (Institut Agama Islam Negeri) Sunan Kalijaga 
Yogyakarta dan menikah dengan Abdurrahman Wahid, Shinta mulai ba- 
nyak terlibat dalam organisasi perempuan. Mula-mula Shinta terlibat di 
Kowani (Kongres Wanita Indonesia), organisasi perempuan kelanjutan 
dari Kongres Perempoean Indonesia pada 1928. Berkiprah di organisasi 
ini, Shinta justru bingung hendak memperjuangkan apa—ini nampaknya 
terkait dengan, mengutip Julia Suryakusuma, kebijakan ibuisme negara yang 
telah mendepolitisasi peran perempuan. Shinta kemudian duduk di Komite 
Nasional Kedudukan Wanita Indonesia (KNKWI) mewakili Muslimat 
NU, organisasi perempuan resmi di lingkungan NU. KNKWI, mengutip 
Aisyah', merupakan suatu badan penelitian semi-resmi yang dibentuk oleh 
pemerintah bersama-sama dengan Kesatuan Aksi Wanita (Kawi) pada 
1968 dan Shinta menjadi wakil KNKWI dalam Pokja Kedudukan Wanita 
Indonesia dalam lingkungan Kantor Menteri Urusan Peranan Wanita. Da- 
lam KNKWI ini Shinta juga pernah ditujuk menjadi Project Officer (PO) 
penulisan buku tentang kekerasan terhadap perempuan. 


2 Mengharapkan perubahan sikap pesantren, dan di institusi yang lain, dalam menyikapi relasi 
perempuan dan laki-laki yang timpang nampaknya sangat sulit. Tetapi h ini bisa dimungkinkan dengan 
adanya tantangan dan dorongan zaman yang membuat pesantren dan pengasuhnya melakukan tero- 
bosan meskipun secara sporadis. Dalam keluarga Gus Dur, misalnya, warisan dibagi sama rata bagi 
anak laki-laki dan perempuan dan bukan mengikuti teks yang melebihkan bagian anak lelaki di atas 
perempuan padahal keluarga Gus Dur adalah pemuka agama. Terobosan lainnya adalah pesantren 
yang dipimpin kiai (ulama laki-laki) secara perlahan bersedia menerima santri perempuan padahal 
sikap ini seperti tidak mungkin dipilih di masa lalu. Dalam perkembangan selanjutnya, istri kiai diserahi 
tugas mengelola santri perempuan dan kini sudah banyak pesantren yang didirikan oleh oleh nyai 
untuk santri perempuan. Pada saatnya, perempuan akan memimpin sebuah pesantren yang santrinya 
terdiri dari laki-laki dan perempuan. Lihat dalam Ahmad Suaedy, Perspektif Pesantren: Islam Indonesia, 
Gerakan Sosial Baru, Demokratisasi, Jakarta: the WAHID Institute, 2009), h. 229-230. 

? Aisyah Hamid Baidlowi, “Profil Organisasi Wanita Islam: Studi Kasus Muslimat NU” 
dalam Lies M. Marcoes Natsir dan Johan Hendrik Meuleman (Red.), Wanita Islam Indonesia dalam Kajian 
Tekstual dan Kontekstual, (Jakarta: INIS, 1993), h. 87 
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Sementara itu, persentuhan Shinta dengan perjuangan perempuan 
berbasiskan teks dimulai ketika Shinta menulis tesis S2-nya di Pusat 
Studi Kajian Wanita Universitas Indonesia (PSKW UI) yang berjudul 
Pernikahan Usia Muda dan Kesehatan Reproduksi dengan responden dari 
pesantren dan luar pesantren. Salah satu respondennya adalah teman di 
pesantren dulu karena mereka punya banyak anak, ada yang sembilan anak, 
ada yang delapan belas anak. Dari tesis ini, diketahui bahwa pernikahan 
usia muda memiliki dampak pada memburuknya kesehatan reproduksi. 
Karena masih kecil ketika dinikahkan, kata Shinta, maka pendidikan si 
perempuan menjadi tidak optimal yang berujung pada ketidakpemahaman 
soal kesehatan reproduksi. Akibatnya, akan ada banyak kematian ibu dan 
anak. 

Selain pendidikan yang tidak optimal, faktor yang turut berperan 
dalam persoalan ini ternyata adalah pemahaman atas kitab kuning” di 
dalamnya. Pemahaman ini menjadikan laki-laki dan perempuan sebagai 
subyek-obyek, ketimbang mitra sejajar. Dalam hal ini, salah satu kitab 
populer—banyak dibaca di pesantren Jawa menurut Bruinessen (1999)— 


" Kitab kuning, menurut Masdar, secara umum adalah buku-buku klasik berisikan tafsiran 
dan penjabaran ajaran Islam yang ditulis oleh para ulama dengan pola pikir dan format pra-modern. 
Istilah ini juga dapat dibatasi sebagai “kitab kuning yang secara populer dan meluas dipakai kalangan 
kiai/ulama tradisional, dengan basis pesantren salam mentablighkan agamanya kepada umat”. Dengan 
definisi kedua ini, dijumpai beberapa—jika tidak ingin dikatakan banyak—pendapat yang menjadikan 
perempuan sebagai “separo harga lelaki”, “objek”, dan “makhluk domestik”. Contoh berturut-turut 
untuk label ini adalah harga kesaksian dua perempuan sederajat dengan nilai kesaksian seorang laki- 
aki, istri tidak bisa keluar rumah tanpa seizin suaminya, dan pandangan rendah kepada perempuan 
yang suka berkeliaran di luar rumah bahkan jika h itu dilakukan untuk menunaikan sholat di masjid. 
Dalam kitab kuning juga terdapat pendapat yang meninggikan perempuan dibanding laki-laki terkait 
posisi ibu dan menyejajarkan posisi keduanya dalam soal ibadah dan spiritualitas tetapi tidak dalam 
arus dominan. Faktor penyebabnya, 1) ajaran al-Guran dan Hadis Nabi sendiri memang tidak punya 
pretensi untuk menyejajarkan perempuan dan laki-laki, sekurang-kurangnya sebagaimana diobsesikan 


oleh para penganjur emansipasi kaum wanita masa kini, 2) para penulis kitab kuning hampir semuanya 
adalah lelaki sehingga bias kelelakiannya pun menjadi sulit dihindari, 3) kitab kuning sendiri ada- 
ah produk budaya pada zamannya, zaman pertengahan Islam yang didominasi oleh cita rasa budaya 
Timur Tegah yang secara keseluruhan memang sangat laki-laki. Pemberian posisi ini harus dibayar 


mah, antara lain, dengan larangan perempuan untuk melakukan peran-peran yang biasanya dilakukan 
aki-laki seperti pendidikan yang layak, meniti karir, dan profesionalisme. Karenanya diperlukan fikih 
baru yang tidak bias gender sehingga perempuan dapat memaksimalkan peran dan potensinya bagi 
masyarakat. Lihat Masdar Farid Mas'udi, “Perempuan dalam Lembaran Kitab Kuning” dalam Lies M. 
Marcoes Natsir dan Johan Hendrik Meuleman (Red.), Wanita Islam Indonesia dalam Kajian Tekstual dan 
Kontekstual, Jakarta: INIS, 1993, h. 155-162 dan FK3, Kembang Setaman Perkawinan, Analisis Kritis Kitab 
Ugud a-Lujayn, (Jakarta: Penerbit Buku Kompas, 2005), Cet. 1, h. 4. 
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adalah yang dikarang oleh SyekhNawawi al-Bantani (w 1898) bertajuk 
Ugud a-Lujayn fi Bayani Hugug al-Zanjayn (Kitab Ugud al-Lujayn yang 
Menerangkan Hak-hak Suami Istri). Kitab ini, misalnya, memperbolehkan 
suami memukul istrinya yang membangkang (nusyu2) dengan alasan 
mendidik. Selain itu, perempuan yang pada malam hari tidak mau diajak 
berhubungan intim oleh suaminya, maka akan dilaknat oleh malaikat 
sampai subuh. Sebaliknya, suami tidak (berhak) diperlakukan demikian 
dan perempuan tidak boleh membatahnya. Beberapa bagian lainnya 
menyisakan superioritas laki, seperti terma “istri adalah bagai tawanan 
suami”. Tidak mengejutkan jika KH. Bisri Musthofa, seperti dikutip oleh 
KH. Musthofa Bisri (Gus Mus) dalam pengantar buku Wajah Baru Relasi 
Suami Istri: Telaah Kitab Ugud al-Lujayn (2003), sempat melabeli kitab ini 
sebagai “kitab yang membuat laki-laki besar kepala”. 

Memang, selain kitab tipis namun padat isi ini, terdapat kitab fikih 
yang juga kitab kuning—yang membahas relasi laki-laki dan perempuan 
biasanya kitab fikih—lain yang ramah terhadap perempuan. Mengutip 
Abdillah dan Sirry dalam Muhbanif (2002), menyatakan bahwa tugas-tugas 
rumah tangga seperti memasak dan mencuci bukanlah tugas istri yang given. 
Keempat imam madzhab (Hanafi, Maliki, Syafi'i, Hanbali) sepakat bahwa hal 
tersebut tidak bisa dipaksakan oleh suami untuk dilakukan istri. Termasuk 
dalam hal ini adalah menyusui. Karenanya, istri boleh meminta bayaran jika 
harus melakukan tugas-tugas tersebut. Istri juga boleh meminta suaminya 
untuk menggaji seseorang yang mengambil alih tugas-tugas tersebut. Alih- 
alih populer, kitab-kitab semacam ini kilaunya kalah saing dengan kitab 
Ugud al-Lujayn. Shinta sendiri terkenang-kenang dengan pengalamannya 
ketika pertama kali mendengar tuturan tentang isi kitab Ugud al-Lujayn. 
“Kok begini jadi perempuan,” kata Shinta kecil kala itu. 


? Popularitas kitab ini diakui oleh kalangan pesantren sendiri selaku pemangku dan pewaris 
kitab kuning yang paling absah. “Barangkali tidak ada yang menyangkal jika dikatakan bahwa Ugud 
al-Lujayn merupakan kitab yang sangat populer di dunia pesantren. Satu-satunya kitab yang secara 
khusus mengupas hukum-hukum dan etika relasi suami istri ala madzhab al-Imam Syaff'i radiyyallahu 
anhu,” begitu komentar KH. Abdulhim Mutamakkin, Ketua RMI (Rabithah Ma'ahid Islamiyah — Per- 
satuan Pesantren Islam). Kitab ini juga, kata Kiai Abdullah, menjadi rujukan utama dalam mu'asyarah 
bil ma'ruf (tata pergaulan yang baik) ketika membina rumah tangga. Lihat KH. Abdulhim Mutamakkin, 
“Kata Pengantar” dalam FKIT, Menguak Kebatilan dan Kebohongan Sekte FK3 dalam Buku "Wajah Baru 
Relasi Suami Istri: Telaah Kitab Ugud al-Lujayn, (Pasuruan: RMI Cabang Kab. Pasuruan, 2004), Cetakan 
pertama, h. vii 
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FK3 vERsus FKIT: PRO KONTRA ANALISIS KRITIS ATAS KITAB UVgUD Al- 
LUJAYN 


Ingatan masa kecil Shinta dan pengalaman dalam penyusunan tesis 
itu kemudian dibahas secara serius dalam wadah FK3 (Forum Kajian Kitab 
Kuning) yang dirintis sejak 1997. Bersama koleganya seperti KH. Hussein 
Muhammad, Badriyah Fayumi, dan A. Lutfi Fathullah, FK3 menganalisis 
secara kritis kitab Ugud a-Lujayn. Setelah satu setengah tahun dikaji 
secara mendalam, terbitlah analisis kritis tersebut dalam bentuk buku 
Wajah Baru Relasi Suami Istri: Telaah Kitab Ugud al-Lujayn (2003). Buku itu 
kemudian terbit dengan judul Kembang Setaman Perkawinan, Analisis Kritis 
Kitab Ugud al-Lujayn (2005). Di dalam buku tersebut, FK3 menyatakan 
bahwa beberapa Hadis di dalamnya layak dipertanyakan kualitas dan ke- 
sahehannya, jika tidak shahih—diriwayatkan oleh orang yang terpercaya 
hafalannya, memiliki sifat-sifat terpuji, dan periwayatannya bersambung 
dengan Nabi SAW—-kata rekomendasi FK3 maka tidak harus diikuti. 

Dengan alasan inilah, FK3 mengeluarkan sikap kritis terhadap isi 
kitab tersebut. Soal kebolehan memukul suami terhadap istri, misalnya, 
karena beberapa alasan tertentu antara lain, menolak berhias, menolak aja- 
kan tidur bersama, keluar rumah tanpa izin, dan menampakkan wajahnya 
kepada laki-laki yang bukan mahramnya (golongan haram dinikahi, Per.). 
Menurut FK3, Nabi SAW tidak pernah memukul istrinya dan bahkan 
melarang melakukannya. “Bagaimanapun juga, pemukulan itu akan 
menimbulkan dampak psikologi yang kurang baik. Lebih-lebih bila sampai 
diketahui anak-anak, maka dampaknya akan kian tidak baik lagi. Karena 
itu pemukulan harus dihindarkan,” tulis FK3. 

Soal istri yang meninggalkan tempat tidurnya karena menghindari 
ajakan tidur bersama suami yang, menurut kitab itu, akan dikutuk ma- 
laikat juga turut menjadi perhatian. “Jika seorang istri menghabiskan 
malam dengan meninggalkan tempat tidur suaminya, maka para malai- 
kat mengutuknya sampai pagi,” demikian Hadis yang dikutip oleh Syekh 
Nawawi dalam kitab itu. Hadis yang lainnya berbunyi, “Wanita-wanita 
yang menghabiskan malam (yang dalam keridhaan suaminya) maka ia 
akan masuk surga”. Menurut FK3, jika Hadis itu dibaca secara tekstual, 
maka yang menjadi sasaran adalah perempuan belaka. Padahal dalam 
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kenyataan sekarang, kata FK3, seringkali kita menjumpai perempuan- 
perempuan yang dengan setia tidur di kursi menunggu suaminya pulang 
tapi yang ditunggu tidak kunjung datang sampai pagi. Oleh karena itu, jika 
Hadis tersebut kita artikan secara kontekstual, berdasarkan asas keadilan, 
maka menurut FK3, “Hadis tersebut tidak hanya ditujukan kepada istri 
(perempuan) melainkan juga kepada suami”. 

Kehadiran ulasan kritis ini memicu reaksi sebagian pesantren selaku 
pengkaji dan pemelihara tradisi pembacaan kitab kuning. Adalah santri di 
lingkungan RMI (Rabithah Ma'ahid Islamiyah)—perhimpunan pesantren 
(resmi) di lingkungan NU—Cabang Kab. Pasuruan yang tergabung dalam 
grup FKIT (Forum Kajian Islam Tradisional). Forum beranggotakan 
para santri, antara lain Abdulhim Mutamakkin, Muhibbul Aman Ali, dan 
HA. Baihagi Juri, itu bertemu sebanyak 20 kali untuk mengkritik balik 
dan, dalam kata-kata mereka, “meluruskan” FK3. Buku mereka bertajuk 
Menguak Kebatilan dan Kebohongan Sekte FK3 dalam Buku “Wajah Baru Relasi 
Suami Istri, Telaah Kitab Ugud al-Lujayn”. 

Memukul istri, kata FKIT, adalah bisa ditoleransi dalam rangka 
mendidik sebagaimana digariskan oleh OS. al-Nisa: 34, “Wanita-wa- 
nita yang kamu khawatirkan nusyug-rnya maka nasehatilah mereka dan 
pisahlah dari tempat tidur mereka dan pukullah mereka. Kemudian jika 
mereka menaatimu maka janganlah kamu mencari-cari alasan untuk 
menyusahkannya”. Kalaupun Nabi tidak melakukannya, kata mereka, maka 
bukan berarti hukumnya haram. Yang jelas, kata FKIT, dalamal-Guran 
perintah memukul sebatas pada hukum mubah, bukan wajib. Bahkan 
yang terbaik menurut para ulama, lanjut FKIT, tidak melakukannya. 
Soal menunggu, FKIT menyatakan bahwa kedua Hadis tersebut, yang 
substansinya hukuman istri yang meninggalkan tempat tidur suaminya, 
tidak mengandung diskriminasi terhadap perempuan. Karena keharusan 
istri setia melayani suami sebagai perimbangan dari kewajiban suami ter- 
hadapnya sebagaimana dijelaskan dalam US. al-Bagarah: 228, “Dan mereka 
(para istri) mempunyai hak yang seimbang dengan kewajiban menurut cara 
yang ma'ruf ”. Rreomendasi lain dari FKIT, dalam h ini, juga mewanti- 
wanti agar FK3 berhati-hati dalam meneliti kualitas Hadis . 

FK3 dan FKIT—kemudian lebih sering disebut sebagai Forkit— 
dipertemukan oleh LBM (Lembaga Bahtsul Masail) NU pada 29 Agustus 
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2007. FK3, diwakili Shinta, menyatakan tidak berniat sama sekali untuk 
merusak atau menyelewengkan ajaran Islam. Menganalisa secara kritis 
kitab karangan SyekhNawawi, katanya, adalah bagian dari usaha untuk 
merevitalisasi ajaran Islam agar sesuai dan responsif terhadap konteks 
kekinian. Misalnya soal kekerasan terhadap perempuan yang dilaporkan 
kepada lembaganya dan sumber legitimasinya ternyata adalah pemahaman 
teks. Dengan bersandar pada teks-teks agama, kaum laki-laki merasa dirinya 
sebagai pemegang otoritas tunggal dalam keluarga, sebagai pemimpin, 
pelindung, dan pembina. Perasaan seperti ini menimbulkan suatu anggapan 
bahwa dia berhak melakukan apa saja terhadap perempuan. Ketika mereka 
melakukan kekerasan, hal itu tidak dapat dilihat sebagai penyimpangan 
tetapi dipahami sebagai wujud tanggung jawab seorang pemimpin dalam 
pembinaan sehingga tidak ada rasa bersalah atau rasa sesal. Kekerasan 
akhirnya dianggap sebagai suatu yang wajar. 

Para korban, yang melapor ke Puan, menerima kekerasan dengan 
ikhlas (yang menurut sebagian korban bisa mendatangkan paha) sebagai 
bagian dari keharusan sosial. Tekanan batin, kegundahan jiwa, dan beban 
mental serta kekerasan fisik justru dirasakan sebagai pengorbanan kepada 
laki-laki, suaminya. Kesakitan ini dipendam sendiri karena akan membuka 
aib keluarga. Padahal, kekerasan adalah hal yang terlarang dalam agama, 
apalagi kepada perempuan, istri. Pada aras ini, teks mesti direinterpretasi 
ulang agar pemahamannya tidak bias dengan kepentingan salah satu 
pihak. 

Ada pernyataan keras dari Forkit yang diwakili oleh Kiai Idris Ramli 
selaku editor buku Menguak Kebatilan FK3. Ia menyatakan bahwa FK3 
dengan sekuat tenaga berupaya melemahkan, mengkritisi dan menyalahkan 
semua materi Ugud al-Lujayn. Namun apa boleh dikata, agaknya keme- 
nangan dan kebenaran selalu tidak memihak FK3, tetapi justru sebaliknya, 
selalu memihak Ugud al-Lujayn. Beberapa kesalahan dilakukan antara lain dalam 
soal catatan geografi, kurang selektif dalam memilih rujukan, dan menjangkaukan 
suatu Hadis di luar jangkauannya. Kesalahan terakhir ini dilakukan ketika 
mengomentari Hadis : Idza batat a-mar'atu hajirata firasa aujiha la anatha 
al-malaikatu hatta tushbiha” (Jika seorang istri meninggalkan malamdengan 
meninggalkan tempat tidur suaminya, maka para malaikat mengutuknya 
sampai pagi). Menurut FK3, Hadis ini tidak hanya ditujukan kepada istri, 
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tetapi juga ditujukan kepada suami dengan asas keadilan. Dan ini, kata Kiai 
Idris, bisa membawa kesimpulan bahwa ajaran Islam tidak membawa asas 
keadilan, padahal sebenarrnya tidak. “Dengan semua ini, kami mengajak FK3 
untuk belajar agama dari dasar. Sehingga tidak mudah menyalahkan para 
ulama yang seharusnya kita hormati,” tandasnya." 

Tetapi semua perdebatan itu baik melalui buku, saling kritik di me- 
dia massa maupun berhadapan langsung dalam sebuah majelis, hanya ber- 
henti di tataran wacana dan tidak sampai saling menyerang secara tidak 
sopan maupun secara fisik. Itulah eloknya kalangan pesantren. Meskipun 
berbeda pendapat dan berdebat secara keras, namun tidak ada kekerasaan 
yang disebabkan karena ketidaksepakatan. Kritik dibalas kritik. 


PESANTREN SEBAGAI LOKUS GERAKAN PEMBERDAYAAN PEREMPUAN, 
PUAN AMAL HAYATI 


Setelah FK3 terbentuk, Shinta dan teman-teman seperjuangannya 
yang memiliki kepedulian terhadap pemberdayaan perempuan, membentuk 
organisasi untuk melakukan gerakanlebih sistematis, didirikanlah Puan Amal 
Hayati pada 03 Juli 2000. Misinya adalah menjadikan pesantren sebagai 
basis gerakan penegakan keadilan, nila-nilai pluralisme, dan kesetaraan 
bagi perempuan melalui pemberdayaan, penguatan korban kekerasan, dan 
penghapusan diskriminasi, dengan melakukan pendampingan, advokasi, 
pengkajian kitab-kitab agama, serta penyebaran informasi. FK3 sendiri 
masih tetap eksis sebagai salah satu divisi dalam Puan bersama dengan 


5 “Bedah Ugud al-Lujayn” di www.bmnuu.org, diakses tanggal 03 Juli 2009 

7 Abdurrahman Wahid (Peng), Ragam Ekspresi Islam Nusantara, Jakarta, the WAHID Institute, 
2008, h. 94 

$ Puan (Pesantren untuk Pemberdayaan Perempuan) Amal Hayati adalah sebuah lembaga 
yang didirikan oleh sejumlah civitas pesantren dan aktivis sosial sebagai upaya pengoptimalan peran 
pesantren untuk terlibat aktif dalam penanganan perempuan korban kekerasan. Melalui serangkaian 
kegiatan, seperti workshop “Pesantren sebagai Pusat Pendampingan Perempuan”, training pendamp- 
ingan berpresfektif gender, training mengelola pusat pendampingan perempuan berbasis pesantren, 
reinterpretasi penafsiran dan pemahaman Islam yang patriarkhi, serta sosialisasi pemahaman Islam 
yang sensitif terhadap perempuan, Puan Amal Hayati berusaha menjadikan pesantren sebagai pusat 
pemberdayaan perempuan, khususnya dalam penanganan perempuan korban kekerasan. Visi Puan 
sendiri adalah “setiap bentuk kekerasan oleh dan terhadap siapapun adalah bertentangan dengan nilai- 
nilai moral dan kemanusiaan serta ajaran agama”, dalam h ini juga berlaku bagi kekerasan terhadap 


perempuan (Lihat www. puanamalhayati.or.id, diakses tanggal 26 Juni 2009) 
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Divisi Pendampingan Korban, Divisi Forum Kajian Kitab Kuning (FK3), 
Divisi Sosial Kemanusiaan, Divisi Pengembangan Pluralisme/ Kerukunan 
Umat Beragama, dan Divisi Publikasi. 

”Pesantren dibangun oleh masyarakat dan untuk masyarakat,” 
demikian persepsi pesantren di mata Shinta. Persepsi ini unik, pesantren 
lazimnya dibangun oleh keluarga kiai dan diwariskan kepada anak turunnya. 
Dengan persepsi ini, pesantren dapat dimanfaatkan untuk pemberdayaan 
masyarakat jika dikelola dengan baik—tentu saja oleh masyarakat. Menurut 
Shinta, potensi pesantren ini cukup besar. Pertama, kiai dapat menjadi 
agen penyebaran gagasan kesetaraan yang efektif, kiai memiliki santri 
dan masyarakat sekitar yang lazimnya taat kepadanya. Kedua, santri-santri 
senior dapat berperan aktif dalam usaha ini sehingga tidak perlu menggaji 
orang secara khusus layaknya LSM yang lain. 

Ketiga, asrama atau tempat singgah bagi perempuan korban kekerasan 
yang tidak aman jika harus kembali pulang dapat memakai kamar-kamar 
santri yang memang sudah ada. Tempat singgah ini dan kantornya tidak 
perlu biaya. Keempat, bila korban memiliki anak usia sekolah, si anak dapat 
bersekolah di pesantren—pesantren sekarang lazim menyediakan sekolah 
formal di samping sekolah informal yang mengajarkan kitab kuning. Kor- 
ban pun memperoleh kelebihan dibanding di tempat lain, jiwanya lebih 
tenang karena pendampingan korban juga memakai jalur spiritual seperti 
dzikir. 

Pesantren, menurut Shinta, juga memiliki figur kiai dan nyai yang 
relatif didengar masyarakat. Jika yang “mendakwahkan' kesetaraan gender 
adalah kiai, maka masyarakat akan mendengarkannya mengingat kiai dan 
nyai adalah panutan masyarakat itu sendiri. Modal sosial ini mempercepat 
penyebaran gagasan kesetaraan gender di tataran akar rumput. 

Dengan alasan inilah, Shinta membina kerjasama dengan pesantren- 
pesantren di daerah. Pesantren yang dimaksud mesti memiliki #rack record 
yang baik: tidak ada pelecehan perempuan dan sang kiai bukan pelaku 
poligami. Kini Puan memiliki 8 cabang pesantren. Yakni, Pesantren Nurul 
Islam (Nuris), Jember, Pesantren Al-Islahiyah, Malang, Pesantren Agidah 
Usymuni, Sumenep, Madura, Pesantren Syeikh Abdul Godir Jailani, 


? Wawancara penulis dengan Shinta Nuriyah Wahid pada 17 Juni 2009 
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Probolinggo, Pesantren Cipasung, Tasikmalaya, Pesantren as-Sakienah, 
Indramayu, dan Pesantren Darunnadwah, Gerung, Lombok Barat. Selain 
itu, Puan juga memiliki pesantren pendukung di wilayah Jakarta dan 
sekitarnya. Pesantren An-Nur, Bekasi, pesantren Al-Kinaniyah, Jakarta 
Timur, pesantren Al-Hamidiyah, Depok, pesantren Al-Muhlisin, Bogor, 
dan pesantren Az-Ziyadah, Klender, Jakarta Timur. 

Di pesantren yang menjadi cabang ini, dibuka Women Crisis Center 
(WCC) dengan nama Puspita (Pusat Perlindungan Anak dan Wanita). 
Puspita menerima pengaduan, mengadvokasi, dan menyediakan shelter 
(rumah singgah) bagi para korban. Sehubungan advokasi, pesantren juga 
menangguk untuk. Pengaruh pesantren besar yang cukup besar di masya- 
rakat membuat instans-instansi seperti rumah sakit, poliklinik, pengadilan 
agama, dan pengadilan negeri mudah diajak kerja sama. Puspita memberikan 
efek lain, dulu KDRT dianggap wilayah pribadi yang tabu diutak-atik. 
Kini banyak kiai sepuh mempersilahkan pesantrennya dijadikan Puspita. 
“Kalau kiai-kiai sepuh umumnya tidak akan menentang selama kita bisa 
memberikan argumentasi ayat-ayat dan Hadis ,” tandasnya. 

Tetapi perjuangan Shinta, meskipun dia memiliki latar belakang 
keluarga dan keilmuan pesantren, tidak berarti semua perjuangannya 
mulus. Perjuangan Shinta, dalam h ini, juga mengalami resistensi dari kiai- 
kiai yang kukuh mengandalkan pemahaman tekstual dalam mempelajari 
ajaran agama. Sedangkan Shinta mencoba memahami ajaran Islam secara 
kontekstual.'' Namun, bagi Shinta, resistensi itu tidak dipandang sebagai 
permusuhan oleh mereka melainkan sebagai bagian dari perjuangan dan 


1 Bandingkan dengan hasil penelitian yang dilakukan oleh Pusat Perdamaian LP3ES dan 


Forum Sebangsa sejak awal 2004 hingga pertengahan 2005. Penelitian di 10 pesantren di daerah Jawa 
Tengah (Jateng), Jawa Timur (Jatim), Jawa Barat Jabar), Nusa Tenggara Barat (NTB), dan Sulawesi 
Selatan (Sulsel) membuktikan bahwa paling tidak wacana soal gender bukan lagi menjadi soal yang 
terlalu asing di lingkungan komunitas pesantren dewasa ini. Wacana tentang kesetaraan gender telah 
tumbuh sebagai wacana publik dan sering tanpa disadari, dalam batas-batas minimal para pengasuh 
pesantren sebenarnya bahkan telah pula melakukan upaya pemberdayaan perempuan jauh sebelum 


gagasan tentang gender populer seperti sekarang ini. Praktiknya, misalnya banyak kepala sekolah 
perempuan di lingkungan pesantren—yang terpenting, menurut penulis, adalah kapasitas kepala seko- 
lah yang berhak menjadi pengambil keputusan, bukan sekedar menjabat tetapi tidak bertaring. Prak- 
tiknya tampak masih minimal dan diakui oleh penulisnya terkesan bersifat retorik (Lihat Taftazani, 
“Pandangan Pesantren tentang Kedudukan Perempuan”, dalam Badrus Sholeh (Ed.), Budaya Damai 
Komunitas Pesantren, Jakarta: Penerbit Pustaka LP3ES bekerja sama dengan LSAF dan the Asia Founda- 
tion, 2007, h. 71-73) 
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tuntutan dakwah yang lebih keras. Memang Shinta ia memiliki “keuntungan 
yang terberi” di samping sebagai suami Gus Dur yang terkenal dengan 
ketokohannya, juga dia datang dari pesantren seperti sudah dikemukakan 
di muka. 

Di Jember, ketika Shinta mempresentasikan gagasan telaah kritis atas 
“Ugud al-Lujayn, seorang kiai muda menanyakan kepadanya, apakah ia dan 
lembaganya (Puan) itu seperti Yahudi yang mau menghancurkan Islam? 
Menghadapi pertanyaan seperti itu, Shinta mengaku sangat marah, darahnya 
naik seperti mencapai ubun-ubun. Tetapi Shinta lebih memilih menahan 
diri dan menunggu kemarahannya reda utuk menjelaskan duduk soal secara 
rasional. Sehinta kemudian meminta kepada pengasuh pesantren Nuris, 
tempat diskusi itu berlangsung, untuk menjelaskannya. Kecurigaan seperti 
itu memang biasa terjadi dimana. Tetapi dengan pnenjelasan langsung dari 
tokoh setempat dan kiai pengaush biasanya santri akan mendengarkan dan 
mempercayainya. Pada aras ini, kerja-kerja Shinta melalui Puan memang 
perlu dukungan “orang-orang kuat” seperti Gus Dur. Misalnya, dalam 
sebuah kegiatan sosialisasi buku FK3 sepanjang Jember-Sidoarjo, satu hari 
di tujuh tempat, Shinta sudah diwanti-wanti Khofifah Indar Parawansa 
untuk tidak menyinggung poligami—membicarakan poligami seperti 
identik dengan membicarakan pribadi sang kiai—tetapi Shinta tetap 
melakukannya dan ternyata mendapatkan reaksi yang wajar. “Kalau bukan 
Bu Shinta yang bicara, sudah langsung disambet (dimarahi, Pes.) oleh kiai- 
kiai,” kata Khofifah yang kala itu menjabat Menteri Negara Pemberdayaan 
Perempuan kala itu. 

Akan tetapi, tanpa “keuntungan terberi” ini Shinta tetap memilih 
pesantren sebagai basis gerakan pembelaan terhadap perempuan. “Se- 
andainya pun saya bukan lahir dan hidup di pesantren, saya akan tetap me- 
milih pesantren seperti sekarang ini,” tandasnya. Sebab, pesantren memi- 
liki potensi besar seperti sudah dipaparkan di atas. Pesantren akan tetap 
eksis (dan tentu memberi manfaat) kepada perjuangan perempuan karena 
menurut Shinta mayoritas penduduk ini tetap memilih pesantren sebagai 
salah satu lembaga pendidikan. Peran kiai dan nyai juga akan terus kuat 
di masa mendatang merupakan potensi lain pesantren. Karena itu, Shinta 
optimis dengan jalan yang dipilihnya itu. 
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MEMPERJUANGKAN PEREMPUAN: TIDAK PERLU LABEL 


Shinta, Putri pasangan H. Abdus Syakur Thoyib dan Hj. Siti Anisah 
Syakur itu, meskipun perjuangan itu dilihat orang lain sebegitu heroik, 
namun dia tak suka dengan label atas pribadinya dalam h memperjuangkan 
kesetaraan perempuan. Shinta bahkan enggan disebut feminis—sebutan 
yang jamak, mengutip Humm (2002) untuk para pejuang perempuan. 
Feminis, kata Shinta, memiliki citra yang buruk di Barat. Feminis, dalam 
sejsafah di Barat, adalah seorang petarung yang memperjuangkan haknya 
dengan mengalahkan laki-laki, ada aroma kompetisi untuk mengalahkan di 
sana. Ini, kata Shinta, tidak sesuai dengan budaya Timur. Dalam konteks 
Indonesia, perjuangan perempuan bukanlah untuk mengalahkan laki- 
laki, tetapi untuk mencapai kesetaraan—masing-masing memiliki hak dan 
kewajiban yang tidak lebih tinggi. Yang ingin dicapai bukan kompetisi 
(menang-kalah), tetapi kooperasi (kerja sama). 

Bagaimana dengan label feminis Islam? Feminis Islam—meminjam 
terma Moghissi (2007)—nampak pas dengan sosok Shinta Nuriyah: 
memperjuangkan kesetaraan gender berbasis doktrin agama Islam dan 
atau feminis yang beragama Islam. Shinta tetap menolaknya. Ia lebih 
senang jika disebut dengan pembela perempuan atau pejuang perempuan. 
Itu sudah cukup. ”Label itu tak perlu,” katanya mantap. Label ini—label 
feminis dan semacamnya—bagi Shinta bukan sekedar label yang memberi 
makna pada identitas seseorang, tapi bagi seorang aktivis label memiliki 
korelasi dengan kadar penerimaan gagasan kesetaraan relasi laki-laki 
dan perempuan. Label tertentu, meskipun ia dianggap baik, dapat saja 
menimbulkan resistensi bagi sasaran penyebaran gagasan Shinta. Menolak 
label, bagi Shinta, juga merupakan strategi untuk meminimalisir resistensi 
sasaran. Penolakan Shinta terhadap istilah Barat—istilah yang tumbuh 
berkembang di Barat, berbahasa Inggris—cukup konsisten dipakai Shinta. 
Shinta membuat nama sendiri untuk lembaganya agar akrab di tengah 
khayak, WCC (Woman Crisis Centre) diganti dengan Puspita (Pusat Per- 
lindungan Wanita). 

Tanpa label seperti itu pun, bagi banyak pihak, Shinta sudah dianggap 
berkontribusi banyak sehingga layak diganjar dengan penghargaan. Ketika 
ditanyakan soal pengharagaan dari pihak lain, ia seperti segan untuk 
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menyebutkannya, sepereti kuatir dianggap pamer. Ia hanya menyebut 
tiga, itu pun dengan suara lirih: yaitu, penghargaan dari Femina (2007) 
kategori aktivis sosial, dan pemerintah Jepang (2000) atas dedikasinya 
memperjuangkan perempuan dan dari Media Indonesia (2006) sebagai 
tokoh integrasi karena penolakannya terhadap RUU Pornografi yang akan 
mengancam integrasi nasional. 


PENUTUP 


Dibandingkan aktivis perempuan lain, Shinta memiliki posisi yang 
kuat dan tepat pada tanah dimana dia hidup dan besar dan tantangan yang 
dihadapi, yaitu dunia pesantren. Oleh karena itu bisa dianggpa memiliki 
”kesempatan emas”. Shinta pernah mencecap jabatan ibu negara ketika 
Gus Dur menjadi presiden (1999-2001). Ketika itu, komitmen Shinta 
terhadap perjuangan perempuan sangat kuat. Shinta turut memberikan 
pertimbangan terhadap keputusan yang akan diambil oleh Gus Dur, 
terutama dalam h kesetaraan perempuan. Dalam acara kenegaraan seperti 
kunjungan ke daerah, Shinta juga sering menyampaikan gagasannya soal 
hak-hak perempuan dalam pidato-pidato yang disampaikannya. 

Jika sedang bersama Gus Dur mengunjungi KBRI (Kedutaan Besar 
Republik Indonesia), Shinta tidak lupa berpesan kepada para istri duta 
besar (dubes) bahwa perempuan memiliki hak yang sama dengan laki- 
laki. Mereka seharusnya tidak hanya menunjukkan diri sebagai istri yang 
mendampingi suami saja, tetapi juga harus turut menunjukkan potensinya 
yang setara dengan laki-laki. Shinta juga tak segan ”menitipkan” agenda 
yang pro kesetaraan perempuan kepada para pejabat kala itu dalam berbagai 
bentuknya: penyediaan dana untuk kegiatan pemberdayaan perempuan 
atau alokasi posisi jabatan tertentu agar dipercayakan kepada perempuan. 
Kepada Meneg PP (Menteri Negara Pemberdayaan Perempuan) kala itu, 
Khofifah, Shinta juga memberikan masukan misalnya soal KIA (Kematian 
Ibu Anak) yang pernah luput menjadi perhatian kala itu. 

Kini setelah tidak menjabat ibu negara, Shinta tetap meneruskan 
perjuangannya itu. Tak ada perubahan. "Karena saya menjadi aktivis 
terlebih dahulu baru menjadi ibu negara,” katanya memberi alasan. 
Aktivitasnya kini juga bersentuhan dengan perempuan minoritas korban 
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konflik dan kegiatan lintas agama, tidak hanya dengan perempuan korban 
kekerasan dan pengkajian teks-teks agama yang tidak memihak perempuan. 
Shinta sempat mengunjungi Asrama Transito di Lombok Barat, tempat 
penampungan jemaat Ahmadiyah yang terusir dari tanahnya sendiri, untuk 
memberi motivasi dan dukungan. Demikian juga kepada korban lumpur 
Lapindo di Porong Sidoarjo ia memberikan dorongan moral—Shinta 
berterus terang bahwa ia tidak memiliki kemampuan lebih dari itu karena 
tidak menjabat posisi apapun dalam pemerintahan. Dengan segala aktivitas 
dan dedikasinya itu Shinta tidak memaksa putri-putrinya—Shinta tetap 
demokratis terhadap keempat putrinya. Alissa Yatrunnada Munawwwaroh 
(Lisa), Zannuba Arifah Chafsoh (Yenny), Anita Hayatunnufus (Anita), dan 
Inayah Waulandari (Inay) hanya diberikan pengertian jika menyimpang 
dari “jalur yang benar”. 

Perjuangan ini akan selamanya diteruskan karena bagi Shinta per- 
juangan, termasuk perjuangan membela perempuan, tidak pernah berakhir. 
Mungkin itulah takdir hidup Shinta—entah kebetulan atau tidak, Shinta 
lahir di hari yang kelak ditahbiskan sebagai hari perempuan sedunia.|| 
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AHMAD SYAFII MAARIF 
PENGARUSUTAMAAN MODERASI ISLAM INDONESIA 


S HirMmaN LatiEF - 


PENDAHULUAN 


Perkembangan pemikiran keagamaan seorang individu atau sebuah 
kelompok tidak selalu linear. Kecenderungan untuk berubah sembari 
mencari jatidiri juga acap menyertai episode kehidupan mereka. Ahmad 
Syafii Maarif, seorang cendekiawan muslim Indonesia dikenal dengan 
gagasan pengarusutamaan Islam moderat, juga mengalami h yang sama. 
Ia lahir dari sebuah keluarga muslim, dan tumbuh dalam sebuah gerakan 
modernis Islam, Muhammadiyah. Dalam titik-titik kisar di kehidupannya, 
ia pernah merasa sebagai sosok yang “fundamentalis” sebelum tiba dalam 
sebuah “kesadaran baru” untuk memperjuangan Islam yang moderat, yang 
tengah-tengah, yang mampu berdialog dengan modernitas dan mampu 
memberikan pencerahan bagi ummat di era modern. Dalam tiga dekade 
terakhir, Syafii melontarkan banyak gagasan tentang bagaimana etika dan 
prinsip fundamental Islam dapat memberikan ruh dalam pembangunan 
kehidupan kebangsaan. Ia dedikasikan dirinya untuk harmonisasi intra dan 
antaragama dalam kebhinekaan Indonesia. Dari situlah, Syafii kemudian 
mendapatkan rekognisi dunia internasional, salah satunya dalam bentuk 
Magsasay Award for Peace and International Relations yang diterimanya tahun 
2008 silam di Filipina. 

Nama Syafii Maarif mulanya lebih populer beredar di kalangan 
aktivis kampus dan akademisi. Keterlibatannya dalam forum-forum dis- 
kusi di kalangan gerakan mahasiswa maupun lembaga studi di kampus- 
kampus, serta erudisi reflektifnya di berbagai media, menjadi bagian dari 
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episode hidupnya selama bertahun-tahun. Forum-forum diskusi menjadi 
ladang penyemaian refleksinya dalam kapasitas sebagai seorang intelektual- 
aktivis yang berfikir independen. Faktanya, tidak semua gagasan Syafii 
dapat diterima seluruh kalangan ummat, dan kadang menyulut polemik, 
termasuk dalam Muhammadiyah sendiri, organisasi modernis Islam tem- 
pat ia dibesarkan dan mengabdi. Sejak ia terpilih sebagai Ketua Umum 
Pimpinan Pusat Muhammadiyah periode 2000-2005, misalnya, gagasannya 
tentang pluralisme dan toleransi bukan tidak mendapat respons regresif 
dari dalam dan luar organisasi Muhammadiyah. Apalagi Muhammadiyah, 
secara definitif, dikenal sebagai organisasi modernis-puritan. 

Tulisan ini akan memotret Syafii Maarif dalam perspektif per- 
kembangan pemikiran keislaman di Indonesia. Secara lebih khusus telaah 
difokuskan pada tawaran dan kontribusi Syafii dalam membangun dan 
mengarusutamakan Islam moderat di Indonesia. Selain mendeskripsikan 
latarbelakang kehidupannya sebagai seorang intelektual-aktivis, aspek 
metodologis dan teoretis yang menjadi pijakan gagasan Syafii akan 
diketengahkan. Terakhir, tulisan ini akan mengulas secara singkat gagasan 
Syafii tentang Islam Indonesia, hubungan Islam dan Negara, pluralisme 


dan perdamaian, serta kemanusiaan dan persaudaraan. 


ANTARA INTELEKTUALISME DAN AKTIVISME 


Syafii Maarif, yang dalam kesehariannya akrab dipanggil “Buya 
Syafii”, hidup dalam dua tradisi, yaitu intelektualisme yang digelutinya di 
forum-forum ilmiah akademik, dan aktivisme yang dijalaninya bersama 
persyarikatan Muhammadiyah. Intelektualisme di sini setidaknya dapat 
dimaknai sebagai tradisi yang mengedepankan pengembangan intelek 
atau “praktik pengayaan pengetahuan” sebagai fondasi untuk melakukan 
perubahan, sementara aktivisme dimaknai sebagai sebuah aksi yang tujuan 
utamanya adalah melakukan perubahan baik secara sosial maupun politik 
melalui kegiatan-kegiatan yang—dalam konteks persyarikatan—bersifat 
kolektif. Sejatinya, intelektualisme dan aktivisme menyatu sebab perubahan 
yang sistematis dan paradigmatif dimulai dari telaah mendalam terhadap 
suatu fenomena untuk kemudian diimplementasikan di tingkat praksis. 
Dalam titik yang ekstrim, intelektualisme dan aktivisme sering berjalan di 
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relnya masing-masing, berdekatan tapi tak bersentuhan. Intelektualisme, 
misalnya, bisa terperangkap dalam apa yang disebut dengan “single-min- 
dedness” dan “emotional coldness”, dimana seseorang bisa menjadi terlalu egois, 
keasyikan dengan terawangan intelektual, kurang sensitif, dan mungkin 
tidak taktis dan strategis. Sementara aktivisme lebih unggul di lapangan, 
namun tergelincir dalam rutinitas yang statis dan miskin inovasi karena 
kurangnya dimensi reflektif. Syafii Maarif sendiri memiliki dan mengalami 
dua tradisi tersebut, meskipun, menurut hemat saya, intelektualismenya 
lebih kental. Mengembangkan kehidupan intelektual tidak lepas dari 
beberapa pilihan peran. Seorang intelektual bisa berperan sebagai seorang 
ideolog yang memberikan inspirasi bagi sebuah pergerakan. Dalam hal 
ini, posisi seorang intelektual bisa memperkuat arus pemikiran dominan, 
memberikan kritik terhadap arus dominan, atau membangun sebuah arus 
baru yang lebih sesuai dengan zaman. Hal yang sama juga menjadi agenda 
seorang intelektual muslim ketika berhadapan struktur kekuasaan dan arus 
pemikiran dominan, apakah ia akan terperangkap untuk melanggengkan, 
atau sebaliknya. 

Menyelesaikan pendidikan menengahnya di Madrasah Mualimin 
Muhammadiyah Yogyakarta, salah satu sekolah tertua yang dimiliki 
Muhammadiyah, Syafii memilih pendidikan sejarah sebagai disiplin 
ilmunya di Perguruan Tinggi, baik ketika di Universitas Cokroaminoto 
maupun IKIP Yogyakarta. Lalu, melalui beasiswa Fulbright ia menempuh 
program Master di Northern Illinois dan hanya ditempuh “separuh 
jalan” karena harus kembali ke Indonesia terkait dengan musibah yang 
ia alami, meninggalnya anak kesayangan. Syafii kembali ke Amerika, 
bergabung dengan Ohio University, Athens, dimana ia mendapatkan gelar 
Master di bidang sejarah. Selanjutnya ia melanjutkan studi dan kemudian 
meraih gelar Doktor di Departement of Near Eastern Languages and 
Civilizations, the University of Chicago, di bawah bimbingan Prof. Fazlur 
Rahman, ilmuan muslim asal Pakistan yang mengintrodusir gagasan neo- 
modernisme.' Dalam Otobiografinya, Syafii menuliskan bahwa Rahman 


| Dalam studinya di Amerika, Syafii menulis "Is/ayie Politics under Guided Democraey in Indonesia 
(1959-1965)" yang diajukan sebagai thesis Master di Ohio University (1980), dan "Islam as the Basis of 
State: A Study of Islamic Political Ideas as Reflected in the Constituent Assembly Debates in Indonesia" untuk 
disertasi Doktornya di Department of Near Eastern Languages and Civilizations, University of Chi- 
cago (1983). 
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memberikan banyak inspirasi dan pencerahan yang kemudian “mengubah” 
cara pandangnya terhadap Islam. Lebih spesifik lagi adalah pandangannya 
tentang relasi Islam dan Negara. Meskipun saya tidak melihat hubungan 
langsung antara pikiran yang tercermin dalam disertasinya dengan cara 
pandangnya terhadap relasi agama dan negara, namun boleh jadi bahwa 
hasil refleksinya terhadap pergulatan intelektual Muslim dan perdebatan 
mereka dengan kaum nasionalis menimbulkan beberapa pertanyaan yang 
juga kerap dimunculkan belakangan, yaitu: mengapa perjuangan ummat 
Islam berkali-kali gagal di parlemen dalam memperjuangan Islam sebagai 
asas negara? 

Sepulang dari Chicago, Syafii kembali bergelut dengan aktivisme dan 
intelektualisme: ceramah di kampus-kampus, mengisi pengajian, mengajar, 
menulis di berbagai media massa, serta berdakwah melalui organisasi 
Muhammadiyah. Pada tahun-tahun itu ia memang masih berada dalam 
kondisi “segar” secara intelektual setelah lama bertapa di dunia kampus. 
Syafii mengakui bahwa sepulangnya dari Chicago, ia lebih reflektif dalam 
memformulasi pesan-pesan al-Juran dalam kehidupan ummat. Dialog 
yang cukup intensif dengan Rahman selama proses belajar di Chicago juga 
cukup “berbekas”. Dalam beberapa tulisannya di tahun 1980an, misalnya, 
sebagaimana terhimpun dalam karyanya, Al-Ouran, Realitas Sosial, 
dan Limbo Sejarah (Sebuah Refleksi), gagasan Syafii tentangal-Yuran dan 
fungsinya dalam kehidupan ummat sedikit bercorak “Rahmanian” meski- 
pun Syafii sendiri mampu membingkainya dalam konteks Islam Indonesia. 
Salah satunya adalah tentang perlunya mendialogkan doktrin normatif 
Islam dan sejarah, serta pentingnya ummat memahami “Islam ideal” 
dan “Islam realita” agar semangat ummat dalam berislam lebih realistis 
dan kontekstual, tidak berujung dalam sebuah utopia, atau terjerumus 
dalam fanatisme yang berlebihan. Pada tahun 1990an kegiatannya dalam 
berorganisasi sempat tersendat, karena ia mendapatkan posisi sebagai 
professor tamu di University of Iowa Amerika Serikat (1986), Universiti 
Kebangsaan Malaysia (1990-1992) dan McGill University Canada (1993- 
1994). 

Legasi intelektual Rahman memang “ditularkan” ke Indonesia 
diantaranya melalui Syafii Maarif dan Nurcholish Madjid (tokoh neo- 
modernis muslim). Sementara M. Amien Rais (tokoh reformasi politik), 
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sejawat Syafii di Muhammadiyah yang sudah lebih awal nyantri di 
Chicago, tidak langsung dibimbing Rahman karena Amien Rais belajar 
di Department of Political Sciences. Mereka bertiga (Amien Rais, Syafii 
Maarif, dan Nurcholish Madjid), yang juga pada tahun 1980an oleh Gus 
Dur disebut “Tiga pendekar dari Chicago” itu sempat belajar dengan 
Rahman, formal dan informal. Pada tahun-tahun itu, pengaruh beberapa 
pemikir muslim di Amerika terhadap wacana keislaman di Indonesia cukup 
kuat gelombangnya. Osman Bakar mencatat bahwa Fazlur Rahman (1919- 
1988) dari University of Chicago, bersama Ismail Raji' al-Rarugi (1921- 
1986) dari Temple University, dan Seyyed Hossein Nasr (lahir 1933) dari 
George Washington University adalah tiga intelektual muslim di Amerika 
yang pengaruhnya cukup mengakar di Asia Tenggara. Pemikiran Rahman 
lebih kentara pengaruhnya di Indonesia dibanding, misalnya, di Malaysia. 
Di negeri Jiran ini, gagasan Rahman masih dianggap kontroversial dan 
diperdebatkan, sementara Nasr dan al-Farugi relatif lebih mendapat 
tempat.” Syafii sendiri menaruh hormat terhadap reputasi Nasr maupun 
al-Farugi. Tapi, baginya Rahman dirasa lebih pas. Sebagai “pewaris” ide 
neomodernisme Rahman, baik Syafii Maarif maupun Nurcholish Madjid 
memiliki kapasitas dan bekal historis tersendiri sebelum ke Amerika. Dua 
sosok aktivis ini sebetulnya—meminjam Osman Bakar— “nationally known 
even before they studied with Rahman?” 

Dua di antara pendekar Chicago, yaitu Amien Rais dan Nurcholish 
Madjid, masing-masing adalah Guru Besar di Universitas Gadjah Mada 
dan Universitas Islam Negeri Syarif Hidayatullah, sempat terjun ke dunia 
politik dengan rasionalitas dan logika politiknya masing-masing. Amien Rais 
terjun ke dunia politik praktis pascareformasi politik dengan membentuk 
dan mendirikan Partai Amanat Nasional (PAN). Ia ikut bertarung dalam 
pemilihan Presiden tahun 2004 silam. Cak Nur demikian pula, sosok yang 
di tahun 1970-an melontarkan adagium “Is/am Yes, Partai Islan No” itu, 
meski “tidak partisan”, akhirnya mencoba mengundi nasib politik dalam 


2 Meski demikian, karya-karya tiga tokoh tersebut banyak diterjemahkan ke dalam bahasa 
Indonesia dan beredar luas di Masyarakat. 

? Lihat Osman Bakar, “The Intellectual Impact of American Muslim Scholars on the Mus- 
lim World with Special Reference to Southeast Asia” in Philippa Strum & Danielle Tarantolo, Muslims 
in the United States (Washington, DC: Woodrow Wilson Center for Scholars, 2003). 
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Konvensi yang dilakukan Golongan Karya, meskipun tidak berapa lama 
kemudian ia menarik diri dari konvensi presiden “Partai Pohon Beringin” 
ini karena beberapa alasan. Di era ketika euforia politik begitu kencang, 
“rekan sejawat” Syafii dari Nahdhatul Ulama, Kiai Hasyim Muzadi dan 
Solahuddin Wahid, yang dengan merekalah ia merajut kembali hubungan 
Muhammadiyah dan Nahdlatul Ulama yang “retak” akibat drama politik 
jatuhnya Abdurrahman Wahid dari kursi kepresidenan, juga ikut berbasah- 
basah dalam politik praktis dengan maju sebagai Cawapres—dengan 
afiliasi partai yang berbeda—dan berkompetisi pada pemilu yang sama. 
Hasyim mendampingi Calon Presiden dari Partai Demokrasi Indonesia 
Perjuangan (PDIP) Megawati Soekarno Putri, sementara Shahuddin 
Wahid mendampingi Jenderal (purn) Wiranto yang mewakili Partai Golkar. 
Syafii Maarif sendiri, meski pada tahun 2004 namanya sempat masuk 
dalam hiruk pikuk bursa capres atau cawapres, ia memilih tetap bersama 
Muhammadiyah sampai akhir periode kepemimpinannya. 


MENYEMAI TRADISI DAN SEMANGAT BARU 


Sebagai ketua Umum Pimpinan Pusat Muhammadiyah, Syafii 
hanya menjalani satu periode saja secara penuh, yaitu setelah Muktamar 
Muhammadiyah Jakarta tahun 2000. Pada periode sebelum itu, ia 
menjabat ketua umum separuh periode setelah menggantikan posisi M. 
Amien Rais yang mengundurkan diri karena mendirikan partai politik. 
Pada Muktamar Muhammadiyah di Malang tahun 2005, Syafii memilih 
kembali ke kampus dengan tidak bersedia dicalonkan lagi menjadi ketua 
umum Pimpinan Pusat Muhammadiyah. Sepanjang kepemimpinannya di 
Muhammadiyah, pria kelahiran Sumpur Kudus pada 31 Mei 1935 ini juga 
dikenal dekat dengan aktivis muda yang akrab dalam dunia tulis menulis. 
Syafii menyadari bahwa, sebagaimana ia saksikan sendiri, Muhammadiyah 
sudah cukup lelah dan kerepotan mengelola ribuan amal usahanya, mulai 
dari panti asuhan, rumah sakit, sekolah, perguruan tinggi, koperasi sampai 
lembaga keuangan. Oleh karena itu, persyarikatan ini membutuhkan 
“penyeimbang”, yaitu tumbuhnya tradisi intelektual. Baginya, aktivisme 
dan intelektualisme adalah dua sisi mata uang yang tidak bisa berjalan 
sendiri-sendiri, melainkan harus dipadukan dalam sebuah sinergi organik. 


AHMAD SYAFII MAARIF : PENGARUSUTAMAAN MODERASI ISLAM INDONESIA 257 


Sebagai organisasi besar, Muhammadiyah, dalam penilaian Syafii, juga 
perlu memberikan kesempatan bagi tumbuhnya intelektualisme disamping 
aktivisme. Hal inilah yang kemudian memotivasinya untuk merevitalisasi 
tradisi intelektual di kalangan kader-kader muda Muhammadiyah melalui 
pelbagai “lembaga sekoci”, seperti Maarif Institute, Pusat Studi Agama dan 
Peradaban (PSAP), maupun Jaringan Intelektual Muda Muhammadiyah 
(MM), atau melalui berbagai lembaga swadaya masyarakat lainnya. 

Peran “lembaga sekoci” bukan sekedar menerjemahkan pemikiran 
keislaman Muhammadiyah dalam ranah publik yang lebih luas dengan, 
umpamanya, mengusung tema-tema perdamaian, kemanusiaan, dan 
kemiskinan, melainkan juga menjadi wadah persemaian tradisi baru 
di kalangan kaum muda. Dalam perjalanannya, beberapa aktivis muda 
Muhammadiyah yang tergabung dalam beberapa lembaga sekoci tersebut 
tidak lepas dari kritik internal Muhammadiyah. Pemikiran kaum muda 
tentang pluralisme, hak asasi manusia, demokrasi, dan sebagainya dianggap 
sebagian kalangan terlalu berani, liberal, lepas kendali, dan “keluar” dari 
tradisi Muhammadiyah." Namun, tidak begitu dengan Syafii dan beberapa 
tokoh Muhammadiyah lainnya, untuk menyebut di antaranya, seperti 
Din Syamsuddin, Haedar Nasir, Muslim Abdurrahman, Amin Abdullah, 
Muhadjir Effendi, Abdul Munir Mulkhan, Bahtiar Efendi, Rizal Sukma, 
dan lain-lain yang memberikan apresiasi yang lebih antusias terhadap 
tumbuhnya gairah intelektual di kalangan kaum Muda. Dalam biografinya, 
Syafii menyatakan: 


Selama tujuh tahun sebagai ketua (PP Muhammadiyah, pen), ternyata belum banyak 

Jang dapat kulakukan. Tetapi di bidang pemikiran keislaman, buahnya sudah 
mulai tampak dengan munculnya potensi pemikir pemikir muda Muhammadiyah 
Jang senantiasa kudorong dan diberi payung perlindungan... Entah berapa orang... 
Jang akan tampil menjadi pemikir kaliber nasional, kita belum bisa mengatakan. 
Akan sangat tergantung kepada kesetiaan mereka kepada idealisme yang telah mulai 
tertanam dalam diri mereka... 


# Lihat Hilman Latief, “Revisiting the Key Concepts of Muhammadiyah,” The Jakarta Post, 
01/07/2005, “Muhammadiyah Intellectuals Need Meaningful Dialogue,” The Jakarta Post, 20/07/2005, 
Berbeda dengan tipe gerakan Muhammadiyah yang lebih fokus pada kegiatan sosial keagamaan mela- 
lui Amal Usaha Muhammadiyah, seperti sekolah, panti asuhan dan rumah sakit yang tersebar dipelo- 
sok negeri, kegiatan-kegiatan lembaga skoci mencakup dua h: 1) penajaman dan penguatan dikursus 
keislaman melalui penelitian dan penerbitan, 2) penguatan gerakan advokasi atau pendampingan. 

3 Ahmad Syafii Maarif, Titik-titik Kisar di Perjalananku: Otobiografi Almad Syafii Maarif (Yog- 
yakarta: Ombak, 2004), h. 312-3. 
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Sebagian besar dari anak-anak muda yang tergabung dalam bebe- 
rapa sekoci Muhammadiyah tersebut, adalah penggerak dan mantan 
penggerak organisasi otonom Muhammadiyah." Apresiasi Syafii terhadap 
perkembangan tradisi intelektual di kalangan muda muslim masih 
berada dalam bingkai masa depan Islam Indonesia yang berada dalam 
bayangannya. 


Saya mengamati dengan cermat bahwa generasi muda pemikir yang lahir dari rahim 
NU dan Muhammadiyah sungguh sangat menggembirakan, baik kualitas maupun 
kuantitasnya. Adapun kadang-kadang dicurigai oleh kalangan yang lebih senior, 
tidak perlu terlalu ditanggapi yang dapat mengundang frustrasi. Yang perlu dijaga 
adalah agar kesenjangan pemikiran itu tidak memicu munculnya badai perpecahan. 
Toh pada saatnya, generasi muda itulah yang akan tampil menggantikan bapak- 
bapak mereka yang semakin uzur, seperti saya ini. 


Dukungan Syafii terhadap semangat kaum muda Muhammadiyah 
dalam melakukan ekplorasi wacana keislaman seluas-luasnya dan do- 
rongannya agar mereka bergerak lebih lincah, setidaknya juga “membantu” 
Syafii mewujudkan komitmennya terhadap masalah publik secara lebih 
kongkret, misalnya melalui kegiatan-kegiatan advokasi dan gerakan 
penyadaran dalam pengentasan kemiskinan dan kesejahteraan masyarakat. 
Tentu, citarasa yang ditawarkan serta formula yang disediakan sedikit banyak 
berbeda dengan gerakan yang selama ini dilakukan oleh “induk” organisasi 
mereka, persyarikatan Muhammadiyah. Muhammadiyah, selama beberapa 
dasawarsa, cukup konsen dengan kegiatan karitas dan pelayanan.' Sementara 
pada saat yang sama skoci-skoci “binaan” Syafii pun semakin dewasa dan 
berupaya mengangkat isu-isu yang lebih substantif dan strategis sebagai 
pelengkap dari persyarikatan Muhammadiyah setelah beberapa tahun. 
Maarif Institute for Culture and Humanity adalah salah satunya. Lembaga 


8 Muhammadiyah memayungi beberapa organisasi otonom, yaitu Aisyiyah, Pemuda Mu- 


hammadiyah, Nasyiatul Aisyiyah, Ikatan Mahasiswa Muhammadiyah, Ikatan Pelajar Muhammadiyah, 
Perguruan Tapak Suci Muhammadiyah, dan Hizbul Wathan. 

7 Lihat misalnya Hilman Latief, “Kemiskinan dan Perkembangan Konsep Kesejahteraan: 
Studi tentang Gerakan Filantropi di Muhammadiyah,” Jitihad: Jurnal Wacana Hukum Islam dan Kemanu- 
siaan, Vol. 7, No. 1 (Juni 2007), h. 57-88, juga “Memaknai Kembali Pelayan Sosial Muhammadiyah, 
Maarif, Vol. 2 No 3 (Maret 2007), h. 32-38, juga Siti Sarah Muwahhidah & Zakiyuddin Baidhowy (eds), 
Islam, Good Governance, dan Pengentasan Kemiskinan: Kebijakan Pemerintah, Kiprah Kelompok Islam, dan Potret 
Gerakan Inisiatif di Tingkat Lokal (Jakarta: Maarif Institute & The Asia Foundation, 2007). 
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yang didirikan Syafii tahun 2003 ini tumbuh menjadi bagian dari kekuatan 
masyarakat sipil yang secara lebih spesifik mengangkat masalah keadilan, 
kemiskinan, kesejahteraan, perdamaian dan hak asasi manusia. Lembaga 
dengan visi menerjemahkan praksis Islam untuk mewujudkan keadilan ini 
memiliki dua misi besar, yaitu: 1) “Mengembangkan pembaharuan Islam 
dan menjembatani dialog serta kerja sama antar-agama, antar-budaya, 
dan antar-peradaban dalam rangka mewujudkan keadaban, perdamaian, 
saling pengertian, dan kerjasama yang konstruktif bagi kemanusiaan”, 2) 
“Memperjuangkan percepatan proses konsolidasi demokrasi di Indonesia 
dengan memperkuat dan memperluas partisipasi civi/ society melalui 
advokasi kebijakan publik.” Lembaga ini berpijak pada empat nilai dasar, 
yaitu "egaliter, nondiskriminasi, toleran, dan inklusif". 

Lembaga semacam ini telah membagun sinergi bukan saja dengan 
idealisme Syafii sendiri tetapijuga dengan beberapaagenda Muhammadiyah. 
Masih pada pertengahan tahun 2003, Syafii bersama Dr. Muslim 
Abdurrahman dan Dr. Haedar Nashir “turun gunung” mendampingi anak- 
anak muda Muhammadiyah dalam kajianintensif tentangpelbagai persoalan 
sosial dan keagamaan kontemporer. Entitas yang dikemudian hari dikenal 
dengan Jaringan Intelektual Muda Muhammadiyah (YIMM) itu secara 
definitif lebih fokus pada kajian akademis dan pengembangan gagasan 
pembaruan ketimbang gerakan advokasi. Itulah yang membedakan JIMM 
dari “saudara seperguruan” mereka, the Maarif Institute ataupun Pusat 
Studi Agama dan Peradaban (PSAP). Tumbuhnya kelompok-kelompok 
tersebut tentu tidak begitu saja, melainkan melalui proses pendewasaan 
yang cukup panjang. Komunikasi yang mereka bangun dengan organisasi 
lain baik dalam dan luar negeri setidaknya telah mempercepat pendewasaan 
kapasitas organisasi maupun perluasan jaringan kerja mereka. 


ISLAM DAN MASALAH-MASALAH PUBLIK 


Indonesia adalah salah satu negara besar di Asia Tenggara dan 
rumah bagi sekitar 200 juta muslim, yang sejak masa kolonial hingga 
masa reformasi mengalami pasang surut di bidang ekonomi, politik dan 
sosial. Di kalangan agamawan, gagasan untuk merevitalisasi peran sosial 
agama selalu hadir di setiap episode sejarah dengan aksentuasi yang 
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beranekaragam tentunya, diantaranya dengan melakukan perubahan 
paradigma dari dalam (from within). Menjelang abad ke-21, bangsa Indo- 
nesia dihadapkan pada pelbagai persoalan sosial dan ekonomi yang pelik: 
konflik horizontal yang terjadi di beberapa daerah sebagai bentuk eskalasi 
sosial dan politik yang tidak stabil dan krisis moneter yang berujung pada 
semakin bertambahnya tingkat kemiskinan di perkotaan dan pedesaan. 
Merespon fenomena tersebut, intelektual muslim menawarkan berbagai 
rumusan pembaruan dalam Islam. Dulu, Prof. Harun Nasution mena- 
watkan perlunya perubahan teologi ummat Islam dari yang bersifat fatalistik 
kepada teologi yang lebih rasional agar ummat, dengan rasionalitasnya, 
tergugah untuk melakukan perubahan dan tidak pasrah terhadap “nasib”." 
Ada pula yang cenderung menganggap bahwa teologi rasional tidaklah 
cukup sebab kelemahan ummat Islam bukan sekedar disebabkan teologi 
fatalistik mereka, melainkan disebabkan oleh struktur sosial, ekonomi dan 
politik yang membelenggu mereka. Karena itu, teologi yang pembebaskan 
dan memerdekakan adalah alternatif yang pas.” 

Jauh sebelum itu, sekitar awal abad ke-20 yang disebut-sebut juga 
sebagai “awal dari munculnya gerakan pembaruan Islam secara kolektif, 
beberapa organisasi sosial keagamaan menawarkan formula tersendiri. 
Muhammadiyah, salah satu organisasi modenis tertua di Indonesia, 
misalnya, memilih reformasi dan modernisasi di bidang pendidikan dan 
praktik keagamaan sebagai fokus gerakannya, dan berupaya menemukan 
kompatibilitas antara Islam dan modernitas dengan mendirikan institusi- 
institusi sosial modern yang dapat mengakomodasi dan memenuhi 
kebutuhan ummat.” Dalam beberapa dekade berikutnya, tepatnya 
pascakemerdekaan Indonesia, isu-isu pokok dalam diskursus pembaruan 
pemikiran keagamaan menemukan momentum lain seiring dengan 


$ Harun Nasution, 15/47 Rasional: Gagasan dan Pemikiran (Bandung: Mizan, 1995) 

? Sebuah lembaga studi yang dimotori kaum muda NU, yaitu Lembaga Kajian Islam dan 
Sosial (LKIS), misalnya, cukup intensif mengangkat kembali gagasan Islam dan pembebasan dengan 
menerjemahkan dan mempublikasikan berbagai karya yang ditulis oleh tokoh seperti Hasan Hanafi, 
Asghar Ali Engineer, Fatimah Mernisi, dan sebagainya. Jauh sebelum itu, nama-nama seperti Ali 
Syari'ati dan Sayyid Outb, yang dalam konteks tertentu, pemikiran mereka selaras dengan gagasan-ga- 
gasan “Islam transformatif” yang membebasan, juga telah cukup dikenal di kalangan pengkaji Islam. 

1 Muhammadiyah adalah organisasi sosial keagamaan terbesar di Indonesia yang didirikan 
oleh kalangan muslim modernis pada tahun 1912 di Yogyakarta. Saat ini, Muhammadiyah memiliki 
ribuan cabang dan berbagai institusi sosial yang tersebar di seluruh wilayah Indonesia. 
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dinamika sosial dan politik waktu itu. Sebagai sebuah negara-bangsa yang 
baru merdeka, relasi antara agama dan negara, umpamanya, menjadi salah 
satu isu pokok dalam perdebatan para cerdik cendekia dalam 50 tahun 
terakhir ini." 

Dewasa ini, salah satu bentuk gagasan pembaruan ialah meru- 
muskan kembali relasi kontekstual antara nilai-nilai luhur Islam dengan 
masalah-masalah publik. Bangsa Indonesia tengah dihadapkan pada 
persoalan-persoalan kemanusiaan dan kebangsaan yang lebih kompleks, 
mulai dari kemiskinan, korupsi di berbagai level birokrasi dan kehidupan 
masyarakat (nonbirokrasi), minimnya jaminan sosial dan kesehatan, 
rendahnya tingkat pendidikan, pendapatan ekonomi masyarakat yang tidak 
merata yang berakibat pada kesenjangan sosial yang semakin menganga, 
multikulturalisme, hubungan antar-agama, hak asasi manusia, sampai 
konflik kekerasan antarsuku. Hal ini setidaknya mulai menggeser khasa- 
nah pembaruan pemikiran keislaman di Indonesia. Gagasan pembaruan 
juga terjadi pergeseran, dari yang sifatnya teologis-spekulatif yang 
mengupas “otentisitas” keberislaman, kepada isu-isu publik yang lebih 
konkret.'? Transisi politik dari rejim otoritarian Orde Baru ke rejim lain di 
Era Reformasi setidaknya juga membuka ruang bagi para pemikir muslim 
kontemporer untuk lebih berani mengedepankan isu-isu yang cukup 
sensitif secara politik, antara lain dengan memberikan kritik substantif 
terhadap lemahnya peran struktur politik negara dalam mewujudkan 
kesejahteraan sosial. 

Dalam bingkai isu publik inilah kita dapat menempatkan pemi- 
kiran keislaman Ahmad Syafii Maarif. Secara lebih spesifik, pokok-pokok 
pikiran yang mempersentuhkan Islam dengan persoalan kemanusiaan 
dan kebangsaan akan menjadi pembahasan utama. Syafii Maarif dalam 


M Beberapa karya yang mengerudisi relasi agama dan negara di Indonesia, lihat misalnya 
Endang Saifuddin Anshari, Piagam Jakarta 22 Juni 1945: Sebuah Konsensus Nasional tentang dasar negara Re- 
publik Indonesia (Jakarta: Gema Insani Press, 1997) edisi 3, cet-1, Ahmad Syafii Maarif, Islam dan Negara 
sebagai Dasar Pancasila: Studi tentang Perdebatan dalam Konstituante (Jakarta: LP3ES, 1985): juga Bahtiar Ef- 
fendi, Islam dan Negara: Transformasi Pemikiran dan Praktik Politik Islam di Indonesia (Jakarta: Paramadina, 
1998). 

1 Tipikal gerakan pembaruan yang dipelopori organisasi keislaman di Indonesia dapat dili- 
hat dalam Deliar Noer, Gerakan Moderen Islam di Indonesia (Jakarta LP3ES, 1996), cetakan ke-8, James 
L. Peacock, Purifying the Faith: The Muhammadijah Movement in Indonesian Islam (California: The Benja- 
min/ Cummings Publishing Company, 1978): dan Howard Federspiel, Persatuan Islam: Pembaruan Islam 
Indonesia Abad XX (Yoyakarta: Gadjah Mada University Press, 1996). 
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berbagai tulisan dan ceramahnya mengajak ummat Islam Indonesia untuk 
lebih berani berkaca diri dan memikirkan kembali bagaimana spirit dan 
moral Islam dapat diimplementasikan dalam kompleksitas ranah sosial, 
ekonomi dan politik di negeri ini. Menurut Syafii, h itu hanya dapat 
dilakukan bila ummat lebih serius menggali sumber-sumber ajaran 
mereka dan mereaktulisasikannya sesuai dengan kebutuhan zaman. Dalam 
masalah hubungan antar ummat beragama, interpretasi ajaran Islam yang 
lebih inklusif menjadi tidak terbaikan. Begitu pula dengan perlindungan 
terhadap hak asasi manusia dan komitmen anti-kekerasan harus berada 
di garda depan ajaran Islam. Sehingga, konsep universalisme Islam atau 
dalam pengertian lain Syafii sering menggunakan diktum “Islam sebagai 
rahmat bagi semesta alam” bisa dimaknai lebih konkret. 


AL-OURAN, UNIVERSALISME ISLAM, DAN SEJARAH: DASAR METODOLOGIS 


“Islam sebagai rahmat bagi semesta alam” adalah adagium yang Syafii 
Maarif sering gunakan untuk menjustifikasi interpretasi keagamaannya. 
Dalam pelbagai tulisannya, basis argumen yang dibangun Syafii senantiasa 
dilandaskan pada dua hal: al-Guran dan kemanusiaan. Ada beberapa 
pokok pikiran Syafii tentang al-Guran: Pertama, al-Guran sebagai sebuah 
petunjuk dan sistem moral memiliki cakupan makna yang begitu luas 
dan dapat dijadikan sebagai pedoman dasar bagi arah pembangunan." 
Sebagai sebuah prinsip moral, al-Yuran tidak bersifat elitis. Ia terbuka 
bagi semua kaum bernalar yang mencari kebenaran dan kebaikan, dan al- 
Guran merupakan sebuah “korpus terbuka? yang memungkinkan lahirnya 
interpretasi-interpretasi baru yang sesuai dengan zamannya. Namun, 
Syafii Maarif menyadari bahwa menemukan kompatibilitas Islam dengan 
kemajuan dunia (kemodernan) bukanlah hal mudah. Dibutuhkan kerja- 
kerja besar dan strategis, termasuk keharusan adanya keberanian melakukan 


8 Ja agaknya berusaha mengangkat kembali pertanyaan reflektif yang dilontarkan oleh in- 
telektual muslim ternama, Syakib Arslan dalam karyanya /imwadza taakhkharal muslimun wa limadza lagad- 
dama ghairuhum dalam konteks keindonesiaan. Shakib Arslan, Livyadga Ta'akhkhara a-Muslimun wa 
li-madza Tagaddama Ghairubum (Caito: Matba'a al-Manar, 1349/1930-1) 

M Ahmad Syafii Maarif, A-Our'an, Realitas Sosial, dan Limbo Sejarah (Sebuah Refleksi) (Bandung: 
Pustaka, 1995), 52-3. 
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ijtihad-ijtihad baru. Kedua, kitab suci ummat Islam ini, bagi Syafii lebih 
merupakan prinsip moral yang menjadi guidance bagi kaum muslim untuk 
menciptakan keadilan dan kebaikan, ketimbang kitab yang secara literal 
berisi rumusan-rumusan hukum semata. Karena itu, sebagaimana akan 
kita lihat pada bagian lain dari tulisan ini, Syafii tidak terlalu mengidealkan 
“negara Islam” yang secara instan dan literal menerapkan “hukum Islam 
sebagai alternatif terbaik bagi bangsa Indonesia. Namun demikian, ia 
mengakui bahwa prinsip-prinsip luhur al-Yuran sama sekali tidak dapat 
diabaikan oleh masyarakat Indonesia yang mayoritas muslim. Bagi Syafii, 
Indonesia adalah sebuah konteks di mana prinsip dan ajaran al-Yuran 
dapat diterapkan melalui proses kontekstualisasi yang matang, bukan 
sekedar menerapkannya secara literal tanpa disertai refleksi kritis. Ketiga, 
dalam memahami al-Ouran selalu ada jarak mengangga antara idealita 
dan realita. Kontestasi antara nilai idealitas al-Yuran dan kepentingan 
pragmatis di bidang sosial, ekonomi dan politik adalah bagian integral 
kehidupan muslim. Terkadang dan malah sering terjadi, al-Yuran juga 
menjadi subjek dari perebutan otoritas madzhab. Oleh karena itu, Syafii 
menegaskan bahwa makna universal al-Yuran harus dapat “menundukkan” 
kepentingan-kepentingan pragmatis manusia, bukan sebaliknya." 

Dalam salah satu tulisannya, Syafii membagi Islam ke dalam dua 
jenis, yaitu “Islam Ouranis” dan “Islam Historis”, atau dalam bahasa 
lainnya yang juga ia gunakan adalah “Islam idealita” dan “Islam realita.” 
Pembagian semacam juga sebetulnya juga dilakukan oleh inteletual muslim 


$ Konsep tersebut selaras dengan Rahman yang menegaskan, “Yhe basic &lan of the Our'an 
is moral, whence flows its emphasis on monotbeism as well as on social justice” Fazlur Rahman, Islam (Chicago: 
Chicago University Press, 1979), 32. 

' Dalam sebuah ceramahnya di Universitas Diponogoro Semarang 20 Juni 1984, Syafii 
memberikan refleksinya tentang tipikal sarjana muslim era skolastik yang memperdebatkan makna 
ekstrinsik dan intrinsikal-Guran, dan sekaligus menepikan kepentingan ummat awam sebagai ummat 
yang sesungguhnya: “Demikianlah perang pena terus berlangsung antara para pemikir muslim itu 
dengan sangat seru. Sedangkan para penulis muslim yang datang belakangan, yang posisi intelektual- 
nya tidak selalu kokoh dan mantap, kecuali sebagian kecil, biasanya terombang-ambing oleh tarikan 
arus polemik yang berketiak ular itu, sementara kebanyakan juris ortodoks mengkhotbahkan masalah 
hal-haram yang sering dicibirkan oleh golongan sufi karena pandangannya terlalu dangkal dan lahiriah 
sifatnya. Lalu dimana si muslim awam yang merupakan mayoritas mutlak dari ummat? Pada umumnya 
mereka hanyalah sebagai penonton-penonton butu huruf yang tidak mengerti Mereka tidak punya 
kapasitas intelektual untuk memahami apa yang sebenarnya terjadi, sekalipun mereka adalah pemeluk- 
pemeluk beriman dengan perlengkapan ilmu yang sangat sederhana.” Ahmad Syafii Maarif, A/-Our'an, 
Realitas Sosial, dan Limbo Sejarah, 13. 
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lainnya seperti M. Amien Abdullah, yang dalam metodologi studi Islam 
senantiasa membagi Islam menjadi dua, “Islam normatif” dan “Islam 
historis.” Dalam konteks ini, agaknya Fazlur Rahman pun sudah terlebih 
dahulu mendefinisikan Islam secara dikotomis. Menurut Syafii, Islam 
Ouranis adalah “Islam yang mewakili pandangan total dunia Islam yang 
didasarkan pada interpretasi murni dan otentik dari Gur'an”, sedangkan 
Islam historis adalah “Islam yang muncul dari pertarungan dan interaksinya 
dengan darah daging sejarah, yang tidak selalu bersesuaian dengan misi 
utama kenabian sebagai “rahmat bagi alam semesta”. Saya sendiri 
memiliki catatan tentang pembagian dan pendefinisian yang diberikan 
Syafii tentang “Islam Guranis” yang boleh jadi, bila tidak dilihat secara 
jernih akan menimbulkan makna yang ambigu. Disebutkan bahwa makna 
dari istilah tersebut adalah “pandangan total dunia Islam yang didasarkan 
pada interpretasi murni dan otentik dari Yur'an”, yang ia bedakan dengan 
Islam sejarah. Hemat saya, sebuah interpretasi, baik itu dianggap “murni?” 
dan “otentik” adalah tetap bagian dari “Islam sejarah”, sebab interpretasi 
memerlukan perenungan dan pemikiran yang otomatis melibatkan nalar 
yang dibangun berdasarkan pengalaman historis sang penafsir. Namun, 
saya juga menduga bahwa istilah murni dan otentik tidak Syafii sepadankan 
dengan “interpretasi literal”. Sebab, sejauh pembacaan saya, Syafii justru 
kerap menganjurkan penafsiran kontekstual. Meski demikian, saya juga 
memiliki dugaan positif lainnya, bahwa yang dimaksud dengan “murni” 
dan “otentik” adalah dalam arti tidak reduktif terhadap spirit sebuah pesan 
moral al-Guran hanya karena kepentingan sesaat, seperti dalam pergulatan 
kepentingan politik yang artifisial sebagaimana yang sering ia contohkan. 
Sebagai seorang sejarahwan, Syafii Maarif secara teoritis me- 
ngelaborasi pandangannya tentang hubungan agama dan sejarah dalam 
Pidato Guru Besar di IKIP Yogyakarta pada 4 Januari 1997. Pidato yang 
berjudul “Keterkaitan Antara Sejarah, Filsafat dan Agama,” melengkapi 
pandangan Syafii tentangal-Juran yang banyak ia tulis pertengahan tahun 


YM. Amien Abdullah, Studi Agama: Antara Normativitas dan Historisitas (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 1995). 

'$ Ahmad Syafii Maarif, “Nilai-nilai Islam dan Tantangan Globalisasi” dalam Farinia Fianto, 
Jordan Newton, dan Ahmad Mahromi (eds), Islam dan Nilai-nilai Universal: Sumbangan Islam terbadap 
Pembentukan Dunia Global (Jakarta: ICIP, 2008), h. 11. 
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1980-an sampai hari ini. Sejarah bagi Syafii adalah perangkat untuk menguak 
kebenaran dan merancang masa depan. Untuk menjaga moral bangsa yang 
tengah dilanda krisis, menurut Syafii, sejarahwan dan kekuatan intelektual 
lainnya harus menjadi “avant-garde” sebab pada merekalah pengaduan 
persoalan akan ditumpukan. Ia melihat bahwa antara agama dan sejarah 
terdapat “relasi ontologis”, artinya agama memberikan fondasi spiritual 
baik terhadap bangunan sejarah maupun filsafat.” Pemahaman semacam 
ini juga sekaligus mentasbihkan pemikiran Syafii Maarif yang menghindari 
sekularisme dan sekularisasi dalam membaca fenomena kemanusiaan. 
Lebih jauh Syafii menulis: 


Wacana sejarah dan filsafat di atas fondasi relijius akan memberikan dimensi baru 
dalam cara kita memandang dunia dan peradaban. Kita rindu melihat sebuah 
peradaban dengan wajah asri, anggun dan adil sesuatu yang tidak dapat ditawarkan 
oleh peradaban yang sekuler. Kerinduan ini adalah kerinduan perennial, kerinduan 
abadi semua ummat manusia.” 


Begitu pula ketika ia mengupas tentang konsep kemajuan di 
kalangan muslim. Bila saja kaum muslimin mendefiniskan “kemajuan” itu 
seperti yang terjadi di Barat, dimana dimensi material sangat dominan, 
barangkali kaum muslim tidak lagi membutuhkan al-Yuran karena toh 
di Barat yang sekuler sendiri kitab suci sudah tidak banyak “dilirik” lagi. 
Tentunya, menurut Syafii bukan itu yang diidamkan komunitas muslim 
karena fondasi relijius tetap merupakan unsur penting dalam kehidupan 
mereka. Rumusan teoretis di atas bisa kita cangkokkan dengan padangan 
Syafii Maarif tentang karakteristikal-Yuran sebagai sumber prinsip 
relijius ummat Islam yang terbuka dan tidak elitis. Rumusan ini menjadi 
basis teoretis dan metodologis pemikiran Syafii Maarif dalam memaknai 
diktum “Islam sebagai rahmat bagi semesta alam”. Bagi kaum muslim 
yang serius mengajial-Juran, tandas Syafii, sejatinya diktum universalisme 


$ Ahmad Syafii Maarif, “Keterkaitan antara Sejarah, Filsafat dan Agama,” Naskah Pidato 
Guru Besar dalam bidang Filsafat Sejarah di Faultas Pendidikan Ilmu Pengetahuan Sosial IKIP Yo- 
gyakarta, 4 Januari 1997. Pidato ini dapat pula dilihat dalam Pramono U. Tanthawi, Begawan Mu- 
hammadiyah: Bunga Rampai Pidato Pengukuhan Guru Besar Tokoh Muhammadiyah (Jakarta: PSAP, 
2005), h. 321-342. 

2 Ahmad Syafii Maarif, “Keterkaitan antara Sejarah, Filsafat dan Agama,” Naskah Pidato ..., 
h. 340. 
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Islam tersebut menjadi “payung spiritual” (spiritual umbrella) ketika mereka 
bersentuhan dengan komunitas lain (#)e others). Sebab, diktum itu membuka 
pintu untuk terciptanya keadilan dan persaudaraan universal yang 
melampaui batasan agama, etnik serta tapal batas artifisial lainnya. Selain itu, 
diktum tersebut juga memberikan ruang yang mendorong prinsip-prinsip 
pluralisme, demokrasi, toleransi, dan kesetaraan yang tidak lain adalah 
unsur dari nilai-nilai kemanusiaan (ingredients of humanistic values)” Dalam 
h ini, Islam sebagai rahmat tidak hanya berlaku untuk muslim tetapi juga 
ummat manusia lain yang hidup di muka bumi, termasuk bukan muslim. 
Syafii juga tidak memaknai konsep rahmat untuk alam semesta dalam 
konteks dakwah Islam yang sempit dan eksklusif. Sebaliknya, inklusivisme 
yang ia tawarkan karena melaluinya “kerinduan perennia?” ummat manusia 
bisa menemukan titik konvergensinya. 


MENDEFINISIKAN POLITIK ISLAM 


Ketika Indonesia merdeka tahun 1945 dan pada tahun-tahun 
berikutnya situasi sosial dan politik mulai “stabil” ditandai oleh 
munculnya pelbagai partai politik serta lahirnya mekanisme demokrasi 
melalui pemilihan umum, Islam Indonesia kembali memasuki percaturan 
“politik praktis”. Beberapa tokoh muslim modernis-nasionalis mencoba 
memperjuangan Islam sebagai asas negara. Tarik menarik dan negosiasi 
politik antara nasionalis muslim dan nasionalis “sekuler” pun menguat. 
Setelah kejatuhan rezim Orde Baru seiring dengan mundurnya Presiden 
Soeharto dari tampuk kepresidenan, beberapa kelompok muslim yang 
tidak puas dengan kesepakatan terdahulu tentang, misalnya, penghapusan 
“tujuh kata” dalam Piagam Jakarta, maupun Pancasila sebagai Dasar 
negara, kembali merevitalisasi diri dan menyalurkan aspirasi mereka 
melalui partai politik Islam dan gerakan independen non-partai. Gairah 
baru di kalangan kelompok Islam Indonesia tersebut juga dibarengi 
dengan upaya formalisasi syariat Islam dalam konstitusi (misalnya “Perda 
Syariat”), yang pada dekade sebelumnya dorongan seperti itu tidak terlalu 


2 Ahmad Syafii Maarif, “Reactualising Humanistic Values in Contemporary Muslim Soci- 
ety,” ceramah yang disampaikan dalam forum Lectures Series on Contemporary Muslim Thought, the 
Grassroots” Club, Singapore, 24 October 2004. 
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kuat. B.J. Boland menjelaskan bahwa segera Indonesia berada di bawah 
genggaman Orde Baru, para sarjana muslim melakukan “partial realigation 
of Islamic lam”? Langkah tersebut merupakan “strategi baru” untuk 
mengalihkan energi mereka secara lebih taktis ketimbang terlalu banyak 
memperdebatkan Islam sebagai Dasar Negara atau Hukum Islam secara 
umum seperti yang dilakukan sarjana dan politisi muslim di masa Orde 
Lama. Strategi ini cukup membuahkan hasil: Hukum Keluarga, (UU No. 
1/1974) dan Pengadilan Agama (UU No. 7/1989), serta Per-wagaf-an 
(UU No. 7/1989) akhirnya diadopsi dan disahkan oleh negara. Bahkan 
setelah kejatuhan pemerintahan Orde Baru, beberapa kebijakan mengenai 
“partial Islamic lan? seperti Peraturan tentang Zakat (UU No. 38/1999) dan 
Manajemen Haji (No. 38/1999) maupun Perbankan Syariah telah disetujui 
pemerintah Indonesia. 

Namun demikian, realisasi parsial hukum Islam seperti di atas 
masih dipandang belum cukup dan tidak memuaskan sebagian kelompok 
muslim. Dengan menyertakan berbagai argumen, beberapa kalangan 
mengkampanyekan realisasi SyarPat secara menyeluruhan, menyangkut 
sistem sosial, kultural dan politik. Melalui “Piagam Yogyakarta” yang 
dihasilkan dalam kongres Majlis Mujahidin Indonesia (MMI), misalnya, 
disebutkan bahwa pelaksanaan Syariat Islam secara holistik (kaffah) 
merupakan satu-satunya jalan bagi bangsa Indonesia untuk keluar dari 
krisis, dan kaum muslim layak menuntut pelaksanaan Syari'at Islam secara 
utuh di Indonesia karena posisinya sebagai mayoritas.” Strategi lain di 
luar mainstream juga diramaikan oleh kehadiran organisasi-organisasi 


2 BJ. Boland, The Struggle of Islam in Modern Indonesia (The Hague-Martinus Nijhoff, 
1971), hlm. 164-166, baca juga misalnya perdebatan tentang pelaksanaan Syariah Islam di Indonesia 
dalam M. B. Hooker, “Perspectives on Shari'a and the State: The Indonesian Debates,” dalam Virginia 
Hooker & Amin Saikal, Islamic Perspectives on the New Millenium (Singapore: ISEAS, 2004), h. 
199-220. 

2 Kongres tersebut menempatkan Abu Bakar Baasyir sebagai A7yir of Ahlul Hally wa al-Agdi 
and memilih Irfan S. Awwas sebagai Ketua Lajnah Tanfidgiyyah. Abu Bakar Baasyir sendiri dituduh 
terlibat dalam organisasi Jamaah Islamiyyah (JI). Lihat Irfan Suharyadi Awwas, Risalah Kongress Muja- 
hidin 1 dan Penegakkan Syariah Islam (Yogyakarta: Wihdah Press, 2001), see the “Piagam Yogyakarta” 
(The Yogyakarta Charter), h. 181-182. Juga wawancara Abu Bakar Ba'asyir, “Pencoretan Tujuh Kata 
Bencana Bagi Umat Islam,” dalam Sabili, No. 6". VIII 6 September 2000: juga Abdul Gadim Zallum, 
Mengenal Sebuah Gerakan Islam di Timur Tengah: Hizbut Tahrir, diterjemahkan oleh Nurkhis (Jakarta: al- 
Khilafa, 1993). Sebagai perbandingan lihat juga Ahmed Rashid, Jihad: the Rise of Militant Islam in Central 
Asia (New Heaven: Yale University Press, 2002). 
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transnasional, satu yang penting disebutkan diantaranya adalah Hizbut 
Tahrir Indonesia (HTI), sebuah gerakan politik yang berbasis di Inggris, 
yang mengidealkan supremasi sistem pemerintahan Khilafah Islamiyah. HT 
berpendapat bahwa pelaksanaan Syari'at Islam di Indonesia bisa tegak bila 
negeri ini dipimpin oleh sistem kekhifahan.” 

Syafii memiliki formula tersendiri. Ia termasuk orang yang kurang 
begitu bergairah untuk mendukung gerakan formalisasi syariah, berdirinya 
negara Islam dengan mengganti Pancasila dari asas negara, ataupun 
pencantuman kembali “tujuh kata yang hilang” kedalam Piagam Jakarta. 
Islam, agama yang dianut mayoritas masyarakat Indonesia, adalah agama 
yang /uwes dan mengandung nilai-nilai universal. Syafii meyakini bahwa 
moral Islam harus dapat memberikan pencerahan kepada seluruh 
kekuatan masyarakat dan dengan demikian, ia yakin bahwa kesejahteraan 
dan keadilan bisa diperbaiki. Adapun adaptasi dan kombinasi dimensi 
hukum Islam dan hukum nasional, Syafii berpendapat bahwa h itu 
mungkin saja dilakukan bila melalui proses yang demokratis dan masih 
menggandeng prinsip-prinsip keadilan. Namun, Syafii masih memberikan 
beberapa catatan, antara lain: 1) Para pendahulu bangsa telah membuat 
kesepakatan bulat yaitu Pancasila adalah dasar negara Indonesia. Oleh 
karena itu, semangat untuk mendirikan negara Islam di Indonesia tidak 
perlu ditiupkan kembali. Catatan tersebut tidak serta merta berarti 
menunjukkan bahwa Syafii anti Islam dan pro-sekuler dalam membangun 
negara. Dalam versi Syafii, Pancasila, yang merupakan konsensus bersama 
itu, harus dimaknai sebagai sebuah “ideologi terbuka” yang memungkin 
bagi masuknya “sinaran wahyu” seluas-luasnya sehingga negara Indonesia 
tidak identik sebagai negara sekuler,” 2) Syafii sering mengutip logika 
Hatta dalam mendefinisikan politik Islam, yang menyarankan ummat 
untuk menggunakan “politik garam,” yang “terasa tapi tak terlihat,” 
ketimbang “politik gincu” yang “terlihat tapi tak terasa.” Hal itu juga 
mengindikasikan padangan Syafii tentang politik Islam yang cenderung 
“substansialis” daripada “formalis”. Ia berargumen bahwa justru karena 
dalam posisinya sebagai mayoritas, ummat Islam tidak perlu terlalu banyak 


4 Hizbut Tahrir adalah sebuah ideologi Islam berbasis partai yang ditemukan oleh Tagiuddin 
an-Nabhani di Jerusalem pada 1953. 
2 Ahmad Syafii Maarif, Titik-titik Kisar di Perjalananku, h. 230. 
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bersandar kepada negara dalam mengimplementasikan ajaran agamanya.” 
Mungkin menarik untuk diajukan lagi satu h yang Syafii sendiri belum 
banyak menyinggungnya, yaitu “politik sirup,” yang “terlihat warnanya 
dan terasa dampaknya.” Mungkinkah itu? 

Tawaran Syafii tentang politik garam tersebut nampaknya kon- 
tras dengan alur pikirannya di akhir 1970an. Pada masa itu, ia masih 
beranggapan bahwa Indonesia dapat menjadi negara Islam dan bahkan 
ia berangan-angan menjadi sosok yang dapat mengambil peran dalam 
pengislaman negara ini secara formal. Belakangan ini, Syafii sudah lebih 
jelas memposisikan dirinya dalam merespons masalah ini. Kutipan 
di bawah ini barangkali dapat meneropong lebih dekat respons Syafii 
terhadap beberapa kelompok yang masih antusias mendirikan negara 
Islam di Indonesia. 


Masih saja misalnya muncul kelompok-kelompok kecil radikal yang bercita-cita 
untuk mendirikan sebuah negara Islam di Indonesia, bahkan di Asia Tenggara. 
Bagiku cara berfikir seperti itu bukan saja usang dan tidak realistis, tetapi sebuah 
husinasi politik yang sia-sia...Aku lebih mementingkan substansi yang memberi 
solusi terbadap masalah kemasyarakatan dan kemanusiaan, bukan merek luar 
dengan isi yang penuh borok politik...Aku tidak mau lagi menyaksikan bilamana 
Islam dijadikan “barang dagangan” dengan harga murah. Islam adalah pedoman 
hidup maha sempurna. Aku melihat proyek negara Islam yang diawali abad ke-20 
tidak satupun yang berdasarkan hasil penelitian komprehensif dan mendalam dengan 
menyiginya di bawah cahayaal-Ouran dengan konsep Syuranya yang menempatkan 
manusia pada posisi setara dan sejajar.” 


Problem yang tengah dihadapi oleh bangsa Indonesia ini banyak 
terkait dengan persoalan publik, masalah layanan terhadap masyarakat, 
keadilan, akses ekonomi, kemiskinan, korupsi dan sebagainya. Kaum 
muslim memiliki tanggungjawab moral untuk bisa menyelesaikan persoalan- 
persoalan di atas dengan merumuskan prinsip moral Islam secara lebih 
cerdas dan strategis. Sikapnya yang kurang familiar tentang negara Islam 
dalam konteks negara bangsa modern di Indonesia antara lain didorong 
oleh kenyataan, setidaknya menurut Syafii, bahwa dewasa ini belum ada 
contoh yang memadai dari negara-negara muslim yang mengadopsi 


25 Ahmad Syafii Maarif, et.al., Syariat Islam Yes, Syarf'at Islam No: Dilema Piagam Jakarta dalam 
Amandemen UUD 1945 (Jakarta: Paramadina, 2001), h. 42. 
2 Ahmad Syafii Maarif, Titik-titik Kisar di Perjalananku, h. 230-1. 
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“negara Islam” secara ideal, minimal dapat menjawab persoalan tersebut 
diatas. Berdirinya negara Islam secara formal, tidak serta merta menjawab 
problem kemanusiaan, kemiskinan, kesetaraan dan keadilan? dan Syafii 
tidak menginginkan negara Islam Indonesia yang artifisial. 

Penting kiranya untuk mengangkat beberapa argumen yang beredar 
dikalangan kelompok muslim pendukung terbentuknya negara Islam 
atau setidaknya yang menginginkan pelaksanaan Syariat Islam melalui 
konstitusi dan institusi kenegaraan di Indonesia sebagai perbandingan dan 
sekaligus untuk menguji tawaran Syafii selanjutnya. Bila memang kaum 
muslim yakin dengan nilai universalisme Islam, bagaimanakah mereka 
mewujudkan idealisme keagamaannya dalam wujud yang lebih kongkret? 
Bukankah ummat Islam sebagai mayoritas punya kesempatan dan 
kemampuan untuk menerapkan syariah secara “kaffah” di negeri ini? Bila 
memang Islam memiliki prinsip nilai dan moral yang mulia mengapa harus 
khawatir dengannnya? Bukahkah dengan mencangkokkan Islam kedalam 
perangkat politik, ekonomi, dan hukum menjadikan prinsip moralnya 
menjadi lebih memiliki kekuatan? Pertanyaan-pertanyaan seperti di atas 
sangat lazim kita temukan di kalangan sebagian Islamis di Indonesia. 
Interpretasi saya pribadi, Syafii barangkali tidak menolak semua itu, tapi 
ia juga ingin bersikap realistis. Meski negeri ini mayoritas masyarakatnya 
menganut ajaran Islam, tapi pada saat yang sama Indonesia adalah negeri 
yang multikultur dan multirelijius. Oleh karena itu, “kombinasi” perangkat 
hukum Islam dalam perangkat hukum nasional yang tercipta setelah 
melalui proses yang demokratis, dapat dianggap sebagai sebuah kemajuan, 
selama, ia tidak bertentangan dengan prinsip keadilan dan kesetaraan serta 
tidak mereduksi hak-hak komunitas keagamaan yang bukan muslim. 


MASALAH PUBLIK DAN BINGKAI MORAL IsLAM 


Bagi sebagian kalangan, termasuk orang-orang dekatnya, Syafii 
dianggap sebagai sosok “moralis”, sosok yang mengidealkan nilai- 


2 Ahmad Syafii Maarif, Titik-titik Kisar di Perjalananku, 231, sebagai pembanding dari 
argumen Syafii lihat misalnya, Mark Tessler, “Islam and Democracy in the Middle East: The Impact 
of Religious Orientation on Attitudes Toward Democracy in Four Arab Countries,”” Comparative 
Politics 34 (April 2002): 337-354, juga Alfred Stephan, “Religion, Democracy and “the Twin Tolera- 
tion”, Journal of Democracy Volume 11, Number (4 October 2000), 47-52. 
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nilai universal. Seorang moralis biasanya reflektif dan filosofis, berpikir 
mendalam, serta tidak begitu saja menerima sebuah rumusan. Tipologi 
moralis juga memiliki keunggulan lain. Ia dapat berperan untuk meng- 
evaluasi perilaku sosial, ekonomi dan politik dengan tolok ukur yang ideal, 
dan dengan fleksibel memberikan kritik sebagai panduan agar realitas 
sosial yang ada dapat kembali ke jalan yang semestinya. Namun, seorang 
moralis terkadang dihadapkan pada kesulitan dalam mematerialisasikan 
prinsip moral tersebut dalam ranah sosial, ekonomi dan politik yang 
memang ternyata sangat kompleks. Peran-peran semacam itulah yang 
biasanya dimainkan oleh seorang tokoh agama. Bersama-sama tokoh 
agama yang lain, yang kira-kira berada dalam posisi sama, seperti Hasyim 
Muzadi, Kardinal Julius Nataatmadja SJ, Pdt. Dr. AA Yewangoe, Bhikku 
Sri Pannyavaro Mahathera, Xueshi Djaengrana, dan Romo Beny, Syafii 
menggalang “Gerakan Penegak Moral Bangsa.” Sosok-sosok seperti diatas, 
yang memang secara politik tidak memiliki otoritas untuk mengeluarkan 
kebijakan publik, sesungguhnya berperan sebagai katalisator bagi ter- 
wujudnya kebijakan publik yang berpihak kepada rakyat. 

Upaya memperjuangkan hak-hak publik melalui “bingkai mora?” 
yang dilakukan kalangan moralis sesungguhnya juga merepresentasikan 
kekuatan masyarakat sipil. Contoh yang bisa digambarkan di sini adalah 
keresahan Syafii dan sahabat-sahabatnya itu terhadap morat-maritnya 
kehidupan sosial, politik dan ekonomi akibat perilaku yang sangat tidak 
beradab: korupsi. Mereka sepakat untuk bergabung dalam kampanye 
anti korupsi dengan mengoptimalkan potensi dan basis massa organisasi 
masing-masing. Syafii sendiri, yang memimpin Muhammadiyah pada 
waktu itu, dengan didukung oleh beberapa lembaga skoci dikendalikan 
para aktivis muda Muhammadiyah, dengan antusias mendorong gerak- 
an tersebut. Bersama Nahdhatul Ulama, misalnya, Muhammadiyah 
menggalang gerakan anti korupsi dengan membuat beberapa berangkat 
dan strategi yang dikembangkan dalam ormas masing-masing, misalnya 
dengan menerbitkan fikih anti-korupsi,” dan sosialisasi gerakan anti 
korupsi melalui masjid-masjid, forum-forum pengajian, dan sebagainya. 


2 Lihat umpamanya, Syamsul Anwar et al., Fikih Anti-Korupsi Pespektif Ulama Muham- 
madiyah (Jakarta: PSAP, 2006). 
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Kegelisahan Syafii Maarif terhadap masa depan Islam di Indonesia 
masih coba ia tumpukan pada peran kekuatan masyarakat sipil seperti 
Muhammadiyah dan Nahdlatul Ulama. Di tengah tarikan modernisasi 
dan tantangan hidup yang semakin kompleks, kedua ormas Islam terbesar 
di Indonesia ini masih memiliki banyak pekerjaan rumah yang harus 
diselesaikan. Ia percaya bahwa revitalisasi harus terus dilakukan sekiranya 
kedua ormas Islam ingin tetap eksis dalam benak dan hati masyarakat. 
Dalam sebuah artikelnya di Harian Umum Republika, ia melontarkan 
beberapa pertanyaan fundamental terhadap Muhammadiyah dan Nahdlatul 
Ulama yang mengundang diskusi hangat di internal organisasi tersebut 
guna memikirkan ulang konsep dan gerakan pembaruan keislaman di 
masa depan.” Ia mempertanyakan, untuk menyebut beberapa diantaranya, 
relevansi doktrin non-mazhab (Muhammadiyah) atau ahlusunnah 
waljamaah (Nahdlatul Ulama) dalam konteks “persaudaraan antarumat 
dan kemanusiaan yang universal”, refleksi tentang capaian-capaian yang 
telah ditempuh kedua ormas ini setelah berpuluh tahun menjadi anutan 
masyarakat, kejelasan visi kedua ormas ini dalam menatap masa depan 
Indonesia 20 mendatang ketika persoalan semakin kompleks, dan terakhir 
tentang solusi-solusi yang dapat ditawarkan ormas-ormas Islam dalam 
kompleksitas kehidupan berbangsa, bernegara, dan berperikemanusiaan. 


PLURALISME, HUBUNGAN ANTAR UMAT BERAGAMA DAN PERDAMAIAN 


Sejak terpilih sebagai ketua umum Pimpinan Pusat Muham- 
madiyah, Syafii Maarif intensif membangun komunikasi dengan tokoh- 
tokoh agama di kalangan muslim dan nonmuslim, baik sebagai hubungan 
“formal” sesama tokoh agama maupun “non-formal” sebagai pribadi. 
Namun, episode tersebut tidak nuncul begitu saja. Pada 10 Februari 
2009, Syafii Maarif, misalnya, diundang dalam acara memperingati kiprah 
Romo Mangun Wijaya, seorang katolik aktivis yang mendedikasikan diri 
untuk membantu kaum lemah. Romo Mangun dikenal dengan program- 
progran populisnya di daerah miskin yang rentan. Di sekitar bantaran 


“ Ahmad Syafii Maarif, “Empat Pertanyaan untuk Muhammadiyah dan NU,” Republika, 
27/01/2009 dan 03/02/ 2009. 
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sungai “Kali Code” di Yogyakarta, misalnya, Romo Mangun melakukan 
program pemberdayaan berbasis komunitas. Bertahun-tahun, sejak awal 
80an ia bersama para relawan mendampingi masyarakat di sekitar Kali 
Code, memberikan peluang bagi rakyat miskin untuk mengenal baca tulis, 
untuk melakukan ekpresi kebudayaan melalui kegiatan seni, dan mencoba 
membuka akses ekonomi. Tentu, sejatinya baik Syafii Maarif maupun 
Romo Mangun dapat mengenal lebih dekat. Namun, kenyataannya tidaklah 
demikian, meski Syafii Maarif mengenal pribadi Romo Mangun, namun 
perkenalan tersebut tidak lebih dari sebuah perkenalan di “dunia maya”, 
begitu juga mungkin sebaliknya. “Saya tidak sempat kenal dekat dengan 
tokoh yang sedang kita peringati hari ini, tetapi dari berbagai informasi 
yang saya terima dari banyak kalangan dan dari beberapa karya tulis, 
kesimpulannya satu: Romo Mangun selalu berbicara tentang sesuatu yang 
dalam (he always spoke of something deep), begitu kalimat pertama Syafii 
dalam diskusi tersebut. 

Pernyataan tersebut secara umum juga menunjukkan bahwa relasi 
Syafii dengan komunitas agama lain, terutama pada saat Romo Mangun 
masih hidup, masih belum seluas saat dewasa ini. Padahal, kalau kita 
membaca beberapa tulisan Syafii Maarif yang muncul tahun-tahun 
1980an, konsep keterbukaan, inklusivisme, dan hubungan antarumat 
beragama sudah sering ia deklarasikan. Dalam konteks ini, saya melihat ada 
perbedaan dengan Nurcholis Madjid yang sudah terlebih dahulu “basah 
kuyup” menceburi dialog antaragama. Meski dapat dikatakan “terlambat” 
dalam aktivisme semacam itu, sebagaimana diungkapkan beberapa orang 
dekatnya, tidak berarti bahwa Syafii kehilangan momentum. Justru, saat ia 
dikenal oleh khayak luas dalam kapasitasnya sebagai ketua umum Pimpinan 
Pusat Muhammadiyah, gagasannya tentang keterbukaan, pluralisme, hak 
asasi manusia, harmonisasi hubungan ummat beragama dan demokrasi 
menemukan momentumnya. Apalagi situasi sosial dan politik nasional 
dan internasional saat itu masih sangat gamang alias tidak stabil, terutama 
paska 11 September 2002. 


3 Ahmad Syafii Maarif, J.B. Mangunwijaya: Manusia Multi-Perhatian (6 Mei 1929-10 Feb. 
1999), Makalah yang disampaikan dalam Diskusi Peringatan 10 Tahun Wafatnya Romo Mangun, 
di Hotel Santika Jogjakarta, 10 Februari 2009: h yang sama disampaikan Syafii dalam percakapan dan 
diskusi pribadi dengan penulis di Yogyakarta, 10 Februari 2009 di Yogyakarta. 
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Komitmen Syafii Maarif sebagai pimpinan Ormas Islam terbesar di 
negeri ini dalam mengangkat masalah pluralisme dan toleransi antarumat 
beragama dapat dicermati dalam beberapa peristiwa. Pada periode “transisi” 
paska reformasi di Indonesia, Syafii meluncurkan ide tentang perlunya 
rekognisi yang lebih utuh dari pemerintah dan masyarakat terhadap 
eksistensi kepercayaan Kong Hu Chu yang dianut sebagian keturunan 
Tionghoa. Pada Sidang Tanwir Muhammadiyah di Bandung tahun 
2000, kepercayaan Kong Hu Chu menjadi perdebatan alot di kalangan 
peserta. Dengan pertimbangan Hak Asasi Manusia (HAM), sebagian 
peserta Tanwir melihat bahwa perlunya rekomendasi resmi sidang Tanwir 
kepada pemerintah mengenai h tersbeut: mendorong pemerintah untuk 
memberikan rekognisi terhadap kepercayaan Kong Hu Chu secara lebih 
kongkret. Sebagian yang lain justru melihat bahwa rekognisi yang diberikan 
pemerintah baru bersifat retorika politis, belum yuridis, dan oleh karena itu 
masalah tersebut belum masuk rekomendasi resmi Muhammadiyah, dan 
menyarankan agar agenda tersebut ditunda sampai Muktamar. Syafii sendiri, 
sebagai ketua umum, termasuk orang yang mendorong gagasan kelompok 
peserta pertama, memberikan dukungan moral terhadap penganut Kong 
Hu Chu melalui rekomendasi Tanwir. Namun, setelah perdebatan panjang 
usai, mayoritas peserta mendukung gagasan yang kedua, dan alhasil, Syafii 
harus patuh kepada keputusan organisasi? sebab sistem kepemimpinan 
Muhammadiyah bersifat kolegial. 

Di Indonesia, khususnya dikalangan muslim, istilah “pluralisme 
agama” memang masih belum sepenuhnya diterima, baik karena konotasi 
maknanya yang luas dan terkadang ambigu, maupun pejoratisasi makna 
dari istilah tersebut. Pada tahun 2000, Majelis Tarjih dan Pengembangan 
Pemikiran Islam (MTPPI) Pimpinan Pusat Muhammadiyah, umpamanya, 
menerbitkan buku bagaimana Islam berbicara tentang hubungan sosial 
antarummat bergama. Buku yang berjudul “Tafsir Tematik al-Ouran Tentang 
Hubungan Sosial Antarumat Beragama”“ tersebut memberikan perspektif 
baru bagi Muhammadiyah dalam menyikapi masalah pluralisme, dan pada 
saat yang sama juga membawa warga Muhammadiyah keluar dari “ghetto” 


2 http://wwwindonesiamedia.com/ rubrik /berta/ berta0Ojanuary-muhammadiyah.htm 
8 Majelis Tarjih dan Pengembangan Pemikiran Islam, Tafsir Tematik a-Ouran Tentang Hubun- 
gan Sosial Antarumat Beragama (Yogyakarta: Pustaka SM, 2000). 
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agar dapat berdialog dengan spektrum yang lebih luas di masyarakat. Syafii 
sendiri, sebagai ketua umum, cukup antusias dengan diterbitkannya buku 
tersebut karena menunjukkan bahwa MTPPI, sesuai dengan tugasnya, 
berani mengangkat wacana intelektual yang diluar mainstream kajian 
hukum yang menjadi ciri khas majelis ini. Di sisi yang lain, resistensi di 
kalangan anggota Muhammadiyah sendiri terhadap buku tersebut juga 
kuat. Saya pribadi berkesimpulan bahwa kontroversi muncul karena 
istilah “pluralisme”, setidaknya pada waktu itu, memiliki makna konotatif- 
pejoratif terutama dari segi teologis. Misalnya, bagaimana cara kita 
memberikan rekognisi atau pengakuan terhadap eksistensi kebenaran (4he 
truth) dalam agama lain? Apakah pembenaran terhadap kepercayaan yang 
lain itu membawa konsekuensi “bergesernya” keyakinan teologis seorang 
muslim? Berbagai argumen dari “kubu” yang tidak setuju dengan gagasan 
dalam buku tersebut pun muncul. Intinya, pendefinisian pluralisme yang 
dipengaruhi konsep “filsafat perennial” tidak bisa diterima oleh sebagian 
warga dan tokoh Muhammadiyah, meski mereka sendiri menyepakati 
perlunya toleransi sosiah—hukan teologis—dengan penganut agama 
lain.“ 

Diluar perdebatan tersebut, Syafii melakukan ekstensifikasi makna 
pluralisme yang disertai legitimasi normatifnya. Dalam sebuah ceramahnya, 
ia menulis bahwa secara umum, pluralisme diartikan “he acceptance of many 
groups in society or many scbools on thought in an intellectual or cultural discipline”. 
Cakupan konsep pluralisme, menurut Syafii, dapat diperluas lagi, yaitu 
dengan “memberikan pengakuan terhadap keragaman etnik, budaya, 
ras, suku dan bahasa sebagai sebuah fakta sejarah.” Pendefinisian yang 
semacam itu juga terangkum dalam konsep “multikulturalisme” di era 
modern. Syafii berpijak pada sebuah ayatal-Ouran (al-Maidah: 13) yang 
menegaskan tentang keanekaragaman ras (syu ih) dan suku bangsa (gabidil) 
dan perlunya upaya “saling mengenal” (4a'aruf). Perbedaan-perbedaan yang 
dimiliki manusia, menurutal-GYuran, bukanlah berarti untuk perpecahan 
(not to dividey melainkan menjadi sebuah kekayaan yang mendinamiskan 
pemahaman visi dan pemahaman manusia tentang realitas (70 enrich our 


4 Mengenai perdebatan tersebut lebih detail baca Hilman Latief, “Pospuritanisme Islam: 
Studi Pergulatan Wacana Keagamaan Kaum Muda Muhammadiyah 1995-2002”, Tanwir, 1, No. 2, July 
2003. 
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human vision and understanding of realit)). Selanjutnya, Syafii memaknai 
makna “a'iruf” dengan menyatakan: “The dictum of knowing one another is 
the very religio-cultural foundation for building up a buman universal brotherbood 
and pluralism””” Oleh karena itu, menurutnya, persaudaraan universal bisa 
tercipta dengan solid dan efektif bila kita siap menerima realitas yang 
berbeda melalui sikap toleran. Syafii juga menjelaskan bahwa sikap toleran 
tidak bisa dilepaskan dari konsep kesetaraan (eguality) manusia, karena 
keadilan dan persaudaraan yang utuh faktanya tidak bisa tercipta tanpa 
didukung pengakuan kesetaraan status manusia (principle of egual status 
of mankind), baik mereka yang beragama (believers), tidak beragama (non- 
believers) atau bahkan ateis (atheists). 

Dari perspektif yang dibangunnya, Syafii memang seorang “pluralis” 
yang memahami konsep pluralisme tidak hanya pada ranah hubungan sosial, 
melainkan juga pada ranah teologis. Kebesaran nama Tuhan, begitu Syafii 
mensinyalir, didengungkan tidak hanya di Masjid, tetapi juga di biara-biara, 
gereja-gereja, dan sinagog-sinagog.” Syafii juga melihat adanya sisi-sisi yang 
sama dan bisa dipertemukan dalam agama-agama. Baginya, kesempurnaan 
Islam tetap tidak bisa dilepaskan dari relasi genetisnya dengan agama- 
agama sebelumnya, terutama agama yang “serumpun” seperti Yahudi dan 
Kristen. Sebagai agama termuda dalam tradisi agama Ibrahim (abrahamic 
religions), bukan h yang mustahil bahwa kaum muslim dapat menemukan 
“kesamaan prinsip-prinsip moral penting” yang dimiliki oleh “saudara 
tua” mereka yang dapat disinergikan untuk menghadapi tantangan global 
dalam berbagai bidang. Dalam konteks ini, gagasan yang diungkapkan 
Syafii berbanding lurus dengan gagasan-gagasan pemikir muslim lainnya 
seperti Nurcholis Madjid dan Amien Abdullah. Meski masing-masing 
memiliki aksentuasi yang agak berbeda dalam merumuskan pandangan 
mereka dalam masalah tersebut, pijakan teologis ayat-ayat yang dijadikan 
argumen dalam formulasi teologi inklusif-pluralis tidak jauh berbeda. 

Akhir tahun 2004, Muhammadiyah menjadi tuan rumah dari 
forum internasional tentang dialog antar agama yang diselenggarakan di 
Yogyakarta atas kerjasama dengan Departemen Luar Negeri Republik 


$ Ahmad Syafii Maarif, “Reactualising Humanistic Values ..., 5. 
36 Ahmad Syafii Maarif, “Reactualising Humanistic Values ..., 5. Lihat juga ulasan Ary He- 
mawan, “Ahmad Syafii Maarif: The odyssey of an Indonesian Muslim pluralist,” 18/09/ 2008 
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Indonesia dan Australia. Sejumlah pimpian agama dari Asia Fasifik bersua 
mendiskusikan pelbagai persoalan. Keterlibatan Muhammadiyah sebagai 
organisasi dakwah Islam dalam forum tersebut adalah sebuah fenomena 
yang menarik, setidaknya dalam diskursus toleransi dan kerjasama 
antaragama.” Tentunya forum tersebut bukanlah satu-satunya bagi 
Muhammadiyah sebagai organisasi maupun Syafii sebagai individu dalam 
membangun dialog antar ummat beragama dan mengkomunikasikan Islam 
sebagai agama perdamaian. Ia kerap diudang ke berbagai forum nasional 
dan berpartisipasi dalam beragam forum internasional. Bahkan ia pernah 
menjabat sebagai salah seorang president World Conference on Religion 
for Peace (WCRP), sebuah organisasi antar-agama yang mempunyai 
reputasi baik. Hemat saya, ada beberapa faktor yang mendorongnya untuk 
terlibat dalam forum-forum semacam itu. Dalam konteks ini pula posisi 
kehidupan seorang intelektual akan teruji, apakah dia akan melanggengkan 
sebuah arus dominan, memberikan kritik terhadap arus dominan atau 
menawarkan arus baru. Dalam konteks nasional, menguatnya eskalasi 
konflik horisontal antarummat beragama yang dipicu oleh faktor sosial, 
ekonomi maupun radikalisasi agama telah mendorong tokoh-tokoh 
agama untuk berusaha mengakhiri atau setidaknya mereduksi konflik 
melalui “perubahan dari dalam”, diantaranya, dalam kasus Islam, dengan 
mempromosikan Islam sebagai agama yang mencintai kedamaian. Dalam 
konteks internasional, seiring dengan menguatnya intensitas “terorisme” 
sebagai akibat dari kebijakan timpang negara adikuasa, telah menumbuhkan 
persepsi yang salah di kalangan Barat, sebagaimana sering muncul dalam 
media, yang mengidentikkan Islam sebagai agama kekerasan. Kendati harus 
diakui bahwa kekerasan dan konflik sosial kadang atau bahkan melibatkan 
sentimen agama, h itu sepenuhnya bukan karakter dari agama itu sendiri. 
Dan Syafii sendiri dengan keyakinannya, berupaya memberikan counter 
opinion melalui berbagai forum yang diikutinya: menyajikan Islam sebagai 
penyedia perdamaian. Dalam kaitan ini, Syafii memunculkan dua kritik, 
internal dan eksternal. Pertama, kritik internal terhadap radikalisasi sikap 
keagamaan khususnya yang melibatkan unsur kekerasan dalam aksinya. 


” Lihat Hilman Latief, “Muhammadiyah and interfaith discoutse” The Jakarta Post, 
13/12/2004. 
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Kedua, kritik terhadap kebijakan politik luar negeri Barat, khususnya 
Amerika, yang justru memicu respons regresif dari kelompok keagamaan 
dalam bentuk kekerasan semakin meningkat. 


IMPERIALISME BARU DAN RADIKALISME AGAMA 


Syafii memang sangat kritis meresposn radikalisasi agama berbau 
kekerasan yang menjangkiti sebagian masyarakat dunia. Paska 11 September 
2002, ketika serangan teroris meluluhlantakkan World Trade Center di New 
York, sintemen keagamaan muncul di hadapan publik secara massif dan 
diikuti oleh rentetan kekerasan-kekerasan lainnya. Amerika Serikat, satu- 
satunya negara adikuasa saat itu, yang berada di bawah kendali Presiden 
George Walker Bush, langsung melakukan tindakan ugal-ugalan dengan 
menyerang dua negara sekaligus: pembombardir Afghanistan untuk 
menjatuhkan rezim Thiban, serta menyerang Irag untuk melumpuhkan 
Saddam Husein. Dalih yang digunakan sama, mencari Osama bin 
Laden, yang ditengarai oleh Amerika sebagai “biang” terorisme. 
Disela-sela kemunculan Osama bin Laden di media elektronik untuk 
mengkampanyekan gerakan anti Amerikanya, tentara “Sekutu” di bawah 
pimpinan Amerika menjalankan aksi militer di Afghanistan dan Irak yang 
tidak sedikit menuai korban kalangan sipil. Aksi militer tersebut berbalas 
dengan aksi-aksi kekerasan yang sporadis sebagai satu bentuk perlawanan 
dari para pejuang lokal. Di Irak, intervensi Amerika juga berakibat lebih 
buruk lagi, konflik horizontal yang menjurus pada kekerasan sporadis 
antara Sunni dan Syi'ah terus menajam tensinya. Dalam the Second World 
Peace Forum di Jakarta April 2008, Syafii menegaskan pendiriannya dalam 
menyikapi kekerasan. Ia menyatakan bahwa dalih yang digunakan Osama 
dan Bush dalam aksinya sama-sama sempit dan jauh dari spirit agama dan 
kemanusiaan. Keduanya, telah “terperangkap” dalam konservatisme yang 
berlebihan sehingga cenderung meminggirkan dimensi kemanusiaan. 
“Bush telah menyalahgunakan slogan demokrasi dan kemanusiaan 
guna menginvasi negara lain) Bin Laden telah membajak Tuhan untuk 
menghancurkan bangunan besar peradaban manusia,” tulis Syafii. 

Sewaktu kunjungan Presiden Bush ke Indonesia, Syafii termasuk 


salah satu tokoh yang diundang dalam pertemuan dengan pemimpin 
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negara adidaya ini. Ketika itu, Bush mendapatkan resistensi yang kuat dari 
dunia Islam akibat sikapnya yang kurang bersahabat. Kunjungan Bush 
ke Indonesia pun menuai beragam reaksi: tidak sedikit yang menolak 
kehadirannya, tapi ada pula yang memanfaatkannya untuk menggelar aksi 
massa. Syafii bersama beberapa pemimpin organisasi masyarakat sipil, 
termasuk Ketua Umum PB Nahdlatul Ulama, Hasyim Muzadi, memutuskan 
memenuhi undangan itu. Alasannya, ini adalah kesempatan bersejarah 
untuk bisa menyampaikan unek-unek-nya langsung secara langsung kepada 
seorang pempimpin negara adikuasa ini. Pada pertemuan dengan Presiden 
Bush di Bali 22 Oktober 2003, Syafii menyampaikan pernyataan tertulis 
yang salah satu paragrafnya sebagai berikut: 


Anda sekarang berada dalam posisi strategis untuk menawarkan kepada kemanusiaan 
suatu tata dunia yang adil dan seimbang, untuk menghapuskan ketidakadilan 
Gobal dan kemiskinan yang dialami oleh lebih dari 2 milyar penduduk dunia. Di 
tangan Anda, Anda memiliki semua sumber yang diperlukan dan kekuasaan untuk 
memajukan sebuah budaya kebijaksanaan global dalam rangka menyelamatkan 
peradaban manusia yang terancam oleh arogansi budaya, penyalahgunaan demokrasi 
dan isu HAM sebagaimana ditunjukkan oleh beberapa negara maju dan AS tak 
terkecuali. 


Sebelum dan sesudah Bush ke Indonesia, Syafii memang beberapakali 
menulis polah kebijakan luar negeri Amerika. Bush telah menjadikan 
Amerika laiknya sebuah “imperium” yang menempatkan keunggulan 
angkatan perang di garda depan. Pun, standar ganda kebijakan politik luar 
negeri Amerika, seperti dalam kasus Palestina, menjadi sorotannya. Menurut 
Syafii, langkah-langkah gegabah dari kebijakan luar negeri Amerika bukan 
saja mengikis nilai-nilai demokrasi yang kerap mereka dengungkan, tetapi 
juga menumbuhkan radikalisme baru. Paradoks-paradoks itulah yang 
kerap menjadi perhatian Syafii. 


Amat disayangkan, kekuatan pemenang ini, adikuasa satu-satunya sekarang, 
khususnya sebagaimana yang diperagakan oleh Presiden Bush dan Perdana Menteri 
Tony Blair yang lahir dalam sistem demokrasi liberal, ternyata tidak kurang 
biadabnya dibandingkan dengan rezim-rezim komunis yang pernah membawa 


8 Lihat kutipan tersebut dalam Ahmad Syafii Maarif, “Nilai-nilai Islam dan Tantangan Glo- 
balisas?”, h. 15. 
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malapetaka dengan membunuh jutaan ummat manusia di berbagai negara. Apa yang 
disebut kearifan global yang semestinya ditunjukkan oleh pihak pemenang, ternyata 
Jang berlaku adalah kebiadaban dan arogansi global” 


Meskipun secara substansial Syafii mengamini perang terhadap 
terorisme atas nama agama, yang ia sebut sebagai satu bentuk “pembajakan” 
prinsip-prinsip kemanusiaan, ia menolak cara-cara brutal yang diterapkan 
Amerika. Ia juga melihat bahwa fundamentalisme dan ekstrimisme 
“sekuler” maupun “Irelijius” sama-sama berpotensi menghancurkan 


keadaban manusia. 


Sudah berapa kali saya lontarkan bahwa ujung sekularisme dan fundamentalisme 
hampir setali tiga nang. Sekularisme mengusir Tuhan dari lingkungan manusia 
karena dianggap sudah mati, sebagaimana Nietzsche pernah mengatakan, semen- 
tara fundamentalisme membajak Tuhan untuk kepentingan kekuasaan. Bedanya, 
sekularisme memberbakan manusia dalam mencapai tujuannya yang serba duniawi, 
Jundamentalisme berlindung di belakang jargon-jargon religius untuk membunuh 
peradaban." 


Sikap anti kekerasan Syafii ditujukkan tidak hanya terhadap Bush nun 
jauh di benua seberang, tetapi juga yang didepan mata, di negeri sendiri. 
Syafii menyampaikan kritikan pedas terhadap kelompok “paramiliter” yang 
bertindak anarkis dalam aksinya, yang ia sebut dengan “preman berjubah”. 
Memang, tindak kekerasan fisik dilakukan beberapa kelompok masyarakat 
dengan dalih memberantas kemunkaran dengan cara melakukan perusakan 
tempat-tempat hiburan, rumah ibadah, warung-warung makan yang 
beroperasi pada bulan ramadhan, dan sebagainya. Meski tidak ada satu 
katapun yang eksplisit menunjuk hidung kelompok tertentu ketika Syafii 
menggunakan istilah “preman berjubah”, tulisan Syafii tersebut menuai 
reaksi balik, diantaranya dari kelompok Majelis Mujahidin Indonesia (MMI) 
dan Front Pembela Islam." Dalam konteks inilah konsep moderasi Syafii 
dipertaruhkan: Apa sesungguhnya moderatisme Islam itu? Bagaimanakah 


3 Lihat Ahmad Syafii Maarif, Menerobos Kemelut: Refleksi Cendekiawan Muslim (Jakarta: Grafin- 
do, 2005), h. 26. 

“0 Republika, 09/08/2005. 

" Lihat misalnya tulisan Irfan S. Awwas, “Bangkitnya Komunis Berjubah Islam,” Republika, 
02/06 2006, dan Habib Rizik Shihab, “Resonansi Preman Berjubah: Tanggapan dari FPI,” Republika, 
11/ 08/2006. 
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mengekpresikan moderatisme dalam dakwah dan memberantas kebatilan? 
Habib Rizik, misalnya, menyatakan perlunya sikap “tegas” dimiliki ummat, 
termasuk melalui tindak kekerasan, untuk menghadapi kekafiran, kesesatan 
dan kemunafikan, sesuai dengan beberapa pernyataan al-Juran. Rizik 
juga mengilustrasikan bahwa “keberhasilan” revolusi Islam, seperti yang 
dialami dunia Islam seperti Iran dan Afghanistan, dimulai dari sikap tegas 
terhadap segala bentuk kemunkaran.” 

Bahasa pedas Syafii yang kerap memerahkan telinga yang dikritiknya 
tidak membuatnya kehilangan sikap bijaksana dan proporsional dalam 
melihat persoalan. Misal, Amerika Serikat melalui duta besarnya, Ralph L. 
Boyce, pada 28 Maret 2004 “melobi” Syafii untuk bernegosiasi dengan pihak 
berwenang agar mereka tidak melepaskan Abu Bakar Ba'asyir. Pemerintah 
Amerika merasa memiliki bukti-bukti keterlibatan Baasyir dalam tindakan 
kekerasan, sementara pengadilan tinggi di Indonesia memberi putusan 
bebas. Tapi, Syafii tegas-tegas menolaknya. Waktu itu, nama Abu Bakar 
Baasyir memang menyedot perhatian dunia, setelah disebut-sebut sebagai 
pemimpin Jamaah Islamiyah, sebuah organisasi teroris versi Amerika. 
Melalui Majelis Mujahidin Indonesia (MMI) sebuah ormas yang pernah 
dipimpinnya, ia aktif mengkampanyekan pelaksanaan Syariat Islam di 
Indonesia, melalui upaya pencantuman “tujuh kata” dalam Piagam Jakarta, 
serta penghapusan demokrasi di negeri ini. Dalam perspektif tersebut, 
Baasyir dan Maarif jelas tidak berada dalam “ordo” khususnya dalam 
memformulasikan syariat Islam di Indonesia." Yang satu lebih literal 


2 Habib Rizik Shihab dalam merespons tulisan Syafii Maarif misalnya mengutip sejumlah 
ayat Al Ouran: OS. Al-Taubah (9): 73 & 123, OS. Al-Tahrim (66): 9, dan OS. Al-Fath (48): 29. 

48 Tujuh kata dari Piagam Jakarta tersebut adalah: “Ketuhanan, dengan kewajiban menjalank- 
an Syariat Islam bagi pemeluk-pemeluknya”. Setelah tujuh kata tersebut dihapus, sebagian ummat 
Islam hingga dewasa ini masih memperjuangkan keberadaan tujuh kata tersebut. Sebagian fraksi di 
MPR, misalnya meminta untuk memberikan amandemen terhadap pasal 29 UUD 1945. Namun upaya 
tersbeut masih belum berhasil. 

M Bila kita mencermati lebih jauh, persoalan yang kerap dihadapi kaum muslim di negara 
yang secara formal bukan negara Islam, adalah kepentingan publik atau masyarakat luas kerap kon- 
testasi kepentingan sosial, ekonomi, politik, maupun ideologis. Dalam konteks Islam Indonesia, kete- 
gangan antara kelompok “liberal?” dan “litera?” dewasa ini tentang bagaimana cara Islam mewarnai 
ruang publik, masih menjadi isu utama. Kenyataannya memang menunjukkan—meminjam Dale F. 
Eickelman and Jon W. Anderson—bahwa “...1he boundary between public and private in most Muslim-majority 
states has never been clear or fixed,” Dale F. Eickelman and Jon W. Anderson (ed.), New Media in the Muslim 
World: The Emerging Public Sphere (Bloomington and Indianapolis: Indiana University Press, 2003) sec- 
ond edition, 15, juga Miriam Hoexter, Shamuel N. Eisenstadt, and Nehemia Levtzion (ed.), The Public 
Sphere in Muslim Societies (Albany: State University of New York Press, 2002), h. 9. 
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dan konservatif serta anti Barat, sementara yang satu lagi transformatif- 
liberatif." Tapi, perbedaan cara pandang itu tidak menjadi alasan bagi 
Syafii untuk “menggadaikan” keyakinan pribadinya dan kedaulatan hukum 
Indonesia kepada negara adikuasa. Demikian pula ketika ia dipanggil ke 
persidangan Baasyir sebagai seorang saksi ahli. Baasyir, menurut Syafii, 
hanya “radikal dalam wacana, tetapi belum tentu radikal dalam tindakan.” 
Karena itu pula ia mengkritik sikap Amerika dan Australia yang terlalu 
berlebihan menempatkan Baasyir serta langkah-langkah intervensi mereka 
terhadap kedaulatan hukum Indonesia. 


ISLAM DAN DEMOKRASI 


Meskipun sudah sejak masa kemerdekaan Indonesia mengadopsi 
sistem demokrasi Barat, dan secara perlahan meninggalkan tradisi 
atistokrasi, hubungan Islam dan demokrasi masih merupakan topik yang 
hingga kini masih menjadi perdebatan hangat di kalangan muslim. Bagi 
sebagian kalangan, demokrasi bukan saja tidak sesuai dengan Islam karena 
berasal dari sistem negara Barat yang “kafir”, tetapi juga secara substansial 
tidak sesuai dengan prinsip-prinsip Islam. Konsep “suara terbanyak” 
yang lazim digunakan dalam sistem demokrasi dalam pemilihan seorang 
pemimpin, umpamanya, dianggap “tidak Islami”. Begitu pula dengan 
keputusan-keputusan politik yang dibuat dalam prosedur demokrasi, 
status keputusan politik tersebut dianggap cacat secara spiritual. Kendati 
demikian, dewasa ini, belum banyak gagasan komprehensif yang diajukan 
oleh para islamis sebagai alternatif dari demokrasi. Abu Bakar Baasyir, 
umpamanya, tak lelah mengkampanyekan perlunya mengganti sistem 
demokrasi di Indonesia dengan sistem Islam, namun rumusan yang diajukan, 
sepengetahuan saya, sangat mengambang. Hizbut Tahrir di Indonesia, 
misalnya, secara konsep memang “lebih jelas” ketika mengajukan sistem 


" Sejak munculnya Jaringan Islam Liberal (JIL) di Indonesia pada akhir 1990an, makna pe- 
joratif “Islam Libera?” memiliki konotasi kurang menguntungkan. Di kalangan kelompok-kelompok 
konservatif, termasuk di dalamnya Majelis Ulama Indonesia, “liberalisme” juga didentikkan dengan 
sikap bebas tanpa kendali dan “serba boleh”. Hal yang sama berlaku terhadap “pluralisme” yang 
dikonotasikan sebagai “penyamaan semua agama”. Pada tahun 2004, MUI mengeluarkan fatwa khu- 
sus yang mengharamkan pluralism dan liberalism dalam Islam. Dalam konteks ini, Amien Abdullah 
cenderung menggunakan istilah liberatif dalam menilai pemikiran Syafii Maarif. 
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kekhifahan, namun dalam konteks negara-bangsa di era modern, gagasan 
tersebut sangat problematik dan cenderung utopis. Perlu dicatat bahwa, 
dikalangan Islamis sendiri, spektrum gagasannya sangat beragam. Bahkan, 
keluarnya Baasyir dari Majelis Mujahidin Indonesia (MMI), yang kemudian 
mendirikan organisasi bernama Ansharus Sunnah, juga tidak lepas dari 
perdebatan internal dalam mendefinisikan konsep kepemimpinan 
(imamah). 

Di kalangan Islamis pada umumnya yang anti-demokrasi, demokrasi 
dipandang hanya sebuah instrumen yang dibuat untuk melemahkan dan 
meminggitrkan ummat. Hal ini diperkuat dengan kenyataan bahwa beberapa 
negara “penjaja” demokrasi kerap menerapkan standar ganda yang 
tidak selaras dengan spirit demokrasi itu sendiri. Sebagai sebuah istilah, 
demokrasi memang bersifat lentur, ia bisa diinterpretasikan, dikembangkan, 
dimodifikasi, dan bahkan disalahgunakan. Syafii menilai bahwa nilai-nilai 
Islam dan demokrasi memiliki sinergi sebagai solusi dalam mengatasi 
problem kemanusiaan. Ia tidak melihat demokrasi berasal darimana. 
Baginya substansi nilai-nilai demokrasi itu lebih penting daripada sekedar 
asal-usulnya, apakah dari Timur ataupun Barat. Namun, sebagai sebuah 
kebijaksanaan yang positif, nilai demokrasi dapat diterapkan dan relevan 
untuk dunia Islam. Menurutnya, seorang muslim memiliki kebebasan 
untuk mengambil hikmah dan kearifan darimana saja asalnya dan dari 
siapa saja, bahkan dari mereka yang memusuhi kaum muslim sekalipun. 
Lebih lanjut Syafii menjelaskan bahwa dengan segala kelemahan yang 
ada, sistem demokrasi jauh lebih baik daripada segala bentuk dinasti dan 
sistem politik otoritatian yang masih diadopsi di berbagai negeri muslim." 
Alasannya, dalam demokrasi setiap warga negara memiliki hak yang 
sama untuk berpartisipasi dalam proses pembuatan keputusan (decision 
making process) baik di sektor politik, sosial maupun ekonomi. Pun, dalam 
lingkungan yang demokratis laki-laki maupun perempuan diperlakukan 
sama. Mereka memiliki kebebasan untuk mengekspresikan diri sebagai 
manusia seutuhnya. Karena itulah, arus utama Islam di Indonesia cende- 
rung mendukung demokrasi dan sistem politik yang antiotoritarian.” 


15 Ahmad Syafii Maarif, “Reactualising Humanistic Values ...", h. 6. 
" Ahmad Syafii Maarif, “Reactualising Humanistic Values ...", h. 6. 
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Pertanyaan yang muncul kemudian adalah: ketika Indonesia yang memang 
menggunakan sistem demokrasi belum juga beranjak pulih dari krisis, 
bukankah justru menunjukkan bahwa sistem demokrasi tidak tepat 
digunakan di negeri ini? Bukankah pada era Orde Lama hingga Orde Baru 
dan bahkan hingga hari ini Indonesia masih terus menerus menggunakan 
demokrasi sebagai jargon sistem politik mereka, tetapi pada saat yang 
sama, sejarah menunjukkan bahwa transisi politik demokrasi Indonesia 
sulit berlangsung mulus? Bukankah wajar bila pencarian sistem politik 
“alternatif” terus dikumandangkan? 

Syafii agaknya menyadari bahwa demokrasi bukanlah sistem politik 
yang sempurna, tidak bebas dari cacat dan keterbatasan. “Demokrasi 
Terpimpin” (1959-1966) yang dipimpin Soekarno, misalnya, naga-naganya 
jatuh pada otoritarianisme. Begitu pula dengan “Demokrasi Pancasila” 
yang bertahan 32 tahun dibawah kendali Soeharto, juga berakhir dengan 
kediktatoran." Bagi Syafii, pengalaman buruk bangsa Indonesia dengan 
demokrasi bukanlah karena sistem itu sendiri, melainkan karena sikap dan 
perilaku elit politik yang bekerja di balik sistem tersebut. Baginya, “tidak 
ada sistem politik yang lain yang dapat menyelamatkan masa depan kita”, 
dan “tidak ada pilihan lain bagi kita kecuali mempertahankan demokrasi 


dengan segala biayanya.” 


Terbukti, lanjutnya, pujian sudah mulai 
muncul, menempatkan Indonesia sebagai negara mayoritas muslim yang 
berhasil melewati proses demokrasi dengan baik, misalnya melalui Pemilu 
tahun 2004. Menurut Syafii, yang diperlukan saat ini adalah bagaimana 
menumbuhkembangkan sistem demokrasi yang segar, sehat dan kuat, dan 
menciptakan para demokrat yang berkarakter. Mencermati apresiasi Syafii 
terhadap nilai-nilai demokrasi, jelas bahwa ia menemukan kompatibilitas 
nilai-nilai tersebut dengan prinsip-prinsip etika bermasyarakat dalam 
Islam, seperti musyawarah, kesetaraan, persamaan hak, dan sebagainya. 
Demokrasi dan pluralisme merupakan bagian penting dari nilai-nilai 
kemanusiaan saat ini, dan Islam, sebagai pedoman moral, memberikan 
orientasi spiritual dan transendental terhadap nilai-nilai kemanusiaan 


# Lihat misalnya Syafii Maarif, Is/ayic Politics under Guided Democracy in Indonesia (1959-1965) 
yang diajukan sebagai thesis Master di Ohio University (1980): Edisi Indonesia, Islam dan Demokrasi 
Terpmpin di Indonesia (1959-1966) (Jakarta: Gema Insani Press, 1995). 

" Ahmad Syafii Maarif, “Reactualising Humanistic Values ...", 7. 
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tersebut." Ia mengamini ketika seseorang menyebut bahwa demokrasi 
cocok untuk Islam. Demokrasi memang tidak bisa bebas dari sinaran 
“cahaya lain” maupun instrumen pendukungnya. “Siapa tahu,” Syafii 
menyimpulkan, “Islam dan demokrasi memang dalam proses menyatu! 
Mudah-mudahan di sini pulalah tersembunyi kekuatan Indonesia untuk 
bangkit secara otentik.” 


CATATAN PENUTUP 


Di tengah tarik menarik kepentingan ideologis antara dunia Timur 
dan Barat, sekularisme dan radikalisme, spiritualisme and materialisme, 
konsep Islam moderat selalu dihadapkan pada dilema prinsipil dan strategis. 
Sebagian orang boleh jadi berasumsi bahwa moderasi hanya sebuah 
“strategi” untuk survive, prinsip yang gamang, tidak tegas, dan cenderung 
kompromistis. Padahal, dalam ranah pemikiran, tidak semua h bisa 
dikompromikan. Bahkan sebuah prinsip atau “cara berfikir” fundamental 
filosofis sejatinya tidak kompromistik, tidak seperti “logika berpolitik” 
yang nature-nya memang kompromistik. DI satu sisi, kelompok moderat 
sering dianggap terlalu lunak oleh kalangan garis keras fundamentalis, 
dan tidak tegas dalam bersikap menurut kelompok liberal di sisi yang lain. 
Posisi Syafii sebagai tokoh yang tak henti mengarusutamakan moderasi 
Islam, juga tidak lepas dari kritik. Ia kerap diasumsikan sebagai pendukung 
gerakan liberal karena gagasan-gagasannya tentang pluralisme dan 
demokrasi yang cenderung kurang ramah terhadap penggagas gerakan 
Islamisasi. Tidak sedikit yang sinis dan menyebutnya terlalu terbuka 
dan lebih dekat dengan Barat ketimbang kubu lainnya, serta cenderung 
sekuler. Atau, bahasa lain yang juga sering muncul di lapangan adalah, 
Syafii lebih mendukung eksistensi nonmuslim, lebih dekat dengan tokoh- 
tokoh Kristen ketimbang membela “kepentingan” ummat. Gaya Syafii 
dalam menulis maupun berpidato yang lugas, polos dan tanpa tedeng aling- 
aling dengan menggunakan berbagai diksi yang bombastis dan menohok 
memang menjadi faktor lain yang, dalam beberapa hal, menyebabkan 


2 Ahmad Syafii Maarif, “Reactualising Humanistic Values ...", 8 
31 Lihat Ahmad Syafii Maatif, Menerobos Kemelut, h. 152. 
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gagasannya berujung pada sebuah resistensi. Meski demikian, kontribusi 
Syafii dalam mengarusutamakan moderasi Islam di Indonesia tidak dapat 
diabaikan, setidaknya berdasarkan beberapa poin berikut ini. 

Pertama, Syafii tampil sebagai seorang intelektual muslim yang cukup 
gigih melakukan “pengarusutamaan” Islam moderat di Indonesia. Sebagai 
seorang intelektual publik, ia telah menjalankan fungsi kritik, baik terhadap 
kaum muslim sendiri maupun terhadap jalannya roda pemerintahan Indo- 
nesia. Otokritik sebagai seorang muslim dijalankannya karena Islam adalah 
salah satu kekuatan besar di Indonesia yang sejatinya dapat bersinergi 
dengan kekuatan lain dalam memajukan bangsa. Dari situlah ia menganggap 
perlunya sikap yang lebih terbuka, namun kritis, di kalangan muslim ketika 
menghadapi berbagai persoalan global seperti masalah kemiskinan dan 
kemanusiaan. Ummat Islam sudah tidak semestinya memakai “kacamata 
kuda” dalam melihat persoalan dan maupun mencati solusi. 

Kedua, Syafii masih meyakini bahwa Islam adalah warna dominan 
masyarakat Indonesia yang harus dapat menemukan kompatibilitas dengan 
modernitas. Syafii, tidak seperti Cak Nur, jelas-jelas menolak “sekularisasi” 
dalam arti “mensekularkan apa yang seharusnya sekular”, melainkan 
melakukan “spiritualisas?” dalam arti “memberikan nilai transendensi” 
terhadap berbagai dimensi kehidupan masyarakat yang mungkin sekular 
namun memuat nilai kemanusiaan yang relevan. Spiritualisasi yang di- 
maksud, sebagaimana terlihat dalam beberapa tulisannya, tidak identik 
dengan formalisasi Syariat Islam dalam konstitusi negara di tingkat nasional 
ataupun dalam bentuk Peraturan Daerah (Perda) Syariat Islam. 

Ketiga, kontribusi lainnya dapat dicermati dalam Persyarikatan 
Muhammadiyah, tempat Syafii mengabdi dan berdakwah. Organisasi 
ini mengklaim atau setidaknya diklasifikasikan sebagai kelompok Islam 
moderat (ummatan washatan), ummat pertengahan yang tidak terlalu 
ekstrim meski puritan, cukup akomodatif, tidak partisan, dan menjadi 
kekuatan masyarakat sipil di Indonesia. Namun, spektrum pemikiran 
keagamaan anggota organisasi ini cukup beragam, mulai dari “kiri dalam” 
sampai “kanan luar”. Sebagaimana diutarakan pada bagian sebelumnya, 
perdebatan di kalangan pengurus persyarikatan mengenai isu-isu sosial 
dan keagamaan yang secara formal belum diputuskan dalam Majelis 
Tarjih kerap terjadi: satu contoh yang paling kasat mata adalah respons 
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terhadap fatwa Majelis Ulama Indonesia tentang sekularisme, pluralisme 
dan liberalisme. Karena itu, bukanlah h mengherankan bila dalam berbagai 
media dan forum permusyawaratan persyarikatan Muhammadiyah, tarik 
menarik antarkelompok yang bersilang sengketa pada ranah gagasan kerap 
terjadi. Peran Syafii sendiri, meminjam Haidar Nashir, adalah mendinamisasi 
Muhammadiyah dan membawanya “ke percaturan nasional dan global.” Ia 
juga telah mengaktifkan gerakan dialog pemikiran sebagai gerakan tajdid 
atau pembaruan yang dikalim sebagai karakter utama persyarikatan. Pro 
dan kontra di kalangan Muhammadiyah dalam menanggapi gagasannya 
memang tidak jarang muncul kepermukaan. Namun, itulah karakter 
dari sebuah gerakan pemikiran, yang tidak mungkin berkembang tanpa 
dialog yang mendalam, serius, dan produktif. Selain itu, Syafii juga telah 
menyajikan Muhammadiyah menjadi jamuan masyarakat nasional dan 
internasional dalam “wajah kultural” dan berupaya menjadikannya sebagai 
“tenda bangsa”. 

Keempat, kehadiran Syafii membawa iklim dialog agama di kalangan 
pemimpin-pemimpin agama di Indonesia kedalam situasi yang lebih intim 
dan harmonis. Hubungan persahabatan pribadi maupun sesama “kolega” 
dari kalangan tokoh agama Kristen Protestan, Katolik, Hindu, Buddha 
dan sebagainya adalah sisi lain yang cukup mendapat apresiasi tinggi di 
berbagai kalangan. Dialog semacam itu juga menjadi fondasi penting 
bagi terciptanya kerjasama antarummat atau antara organisasi Islam dan 
organisasi-organisasi keagamaan lain di berbagai bidang strategis. 

Hasil dari sebuah kekuatan pemikiran memang tidak pernah instan, 
namun ia bisamenggelombang, menjadi kekuatan yang cukup dahsyat untuk 
sebuah perubahan. Saya kira, Syafii bersama beberapa intelektual muslim 
lainnya, sebut saja diantaranya Nurcholish Madjid dan Abdurrahman 
Wahid yang juga telah memerankan diri sebagai intelektual publik, dengan 
segala kekurangan dan kelebihan mereka, akan tercatat sebagai individu 
yang memiliki dedikasi untuk mengarusutamakan Islam yang damai, 
ramah, terbuka, inklusif dan setia untuk menciptakan persaudaraan uni- 
versal dengan berpegang pada kebenaran perennial-transendental. | 


2 Lihat Haedar Nashir, “Buya: Sosok Humanis dan Egaliter”” dalam Abd Rahim Ghazali 
dan Saleh Partaonan Daulay, Refleksi 7 Tahun Ahmad Syafii Maarif: Cermin untuk Semua (Jakarta: 
Maarif Institute for Culture and Humanity, 2005), 39. 
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